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الصفات السلبية 


«9 


جرت عادة الإلهيين على تقسيم صفات الله تعالى الذاتية إلى فسمين : 
صفات ثبوتية وصفات سلبية » وإن شئت قلت : صفات الجمال والإكرام ‏ 
وصفات الجلال والتنزيه . 


وتهدف الأولى منها إلى توصيفه تعالى بما يعد كمالاً للموصوف . 
وجمالا له 1 كالعلم والقدرة والحياة والإختيار 5 


وتهدف الثانية إلى تنزيهه سبحانه عن النقص والعيب . وقد تقدم منا 
في أوائل البحث عن الصفات . أن مجموع صفاته الثبوتية ترجع إلى وصف 
واحد وهو كونه متصفاً بكل كمال يعد كمالاً للموجود . بما هو موجود . وأن 
مايذكر في مقام العدّ من العلم والقدرة الخ. ... . . فهو من باب بيان 
المثال » ولا تنحصر بما عدّوه . كما أن مجموع الصفات السلبية التي ستتلى 
عليك إنشاء الله ترجع إلى أمر واحد وهو تنزيهه عن كل نقص وعيب . وما 
يذكر من تلك الصفات من نفي الشريك والتركيب الخ . . . . فهو من باب 
المثال وإعطاء النموذج من تلك السلوب . وكأنْ المُوَحّد لايخرج عن إطار التوحيد 
حتى في مقام بيان صفاته » فيصفه بوصف واحد جامع لكل الكمالات » كمايسلب 


/ 


عنه كل ما يتصور من النقص والعيب بسلب واحد جامع لجميع السلوب . 

ثم إِنَّ بعض المتكلمين أرجع صفاته الثبوتية إلى السلبية أيضاً وقال إنَّ 
معنى قولنا إنه عالم » أنّه ليس بجاهل . وإنه قادر. أنه ليس بعاجز . وكذا 
باقي الصفات . محتجاً بأن المعقول لنا من صفاته ليس إلآ السلوب 
والإضافات . وأما كنه ذاته وصفاته فمحجوب عن نظر العقول , ولا يعلم ماهوإلا 
هو. 
إرجاع الصفات الثبوتية إلى السلبية على خلاف ما ورد في الذكر الحكيم فإنه 

يقول سبحانه : ظ هُوَالله الذي لا إله إل هُوّ المَلِكُ القُدُوسٌ السّلامُالمُوْمِنُ 
لمهي الَِيرُ لجار لمكي سْبحَانَ الهم يش رِكُونَ * هُوَ الله الخَالِقٌ البَارىءٌ 
المُصَوّرُ لهُ السْماءُ الحُسْنَى 204 . 

فإن بعض ما جاء في هاتين الآيتين وإن كان من صفات الفعل . غير أن 
بعضها الآخر من صفات الدات » والكل نحو إثبات له سبحانه » وإرجاعها 
إل الخلرت ١‏ يحاوين كل لي 


1ه ده 


م الفمئاك السلقة لبن لاجد ولاه سداق شرع 
ببيان المصاديق البارزة منها » وأهمها مسألة نفي الشريك عنه ويعبرعنها بالتوحيد ٠:‏ 


يحتل اللوجيند » بمراتبه المختلفة » المكانة العليا في ارات 
السماوية » فإِنَّ أتباعها لا يختلفون في الصفات الثبوتية الذاتية اختلافاً بارا 
يُفُرقهم ويبددهم إلى مذامب وطوائف . فإِنَ الكل يعتقد بعلم الإله وقدرته 
وحياته إلى غير ذلك من الصفات الكمالية » وإن اختلفوا في تفاصيلها . وأما 
الصفات السلبية التنزيهية فهي ٠‏ بتمام معنى الكلمة . مفترق الطرق . منها تتكون 
المذاهب وتتشعب . 

وهذه هي الديانات البراهمانية والبوذية والهندية والمجوسية والمسيحية 
ترجع أصول اختلافها! إلى مسألة التوحيد بشعبه التي ستقف عليها . فليست الثنوية 
إل وليدة رفض التوحيد عن معترك العقائد والإعتقاد بإله غير واحد . 

ولأجل ذلك يجب على الإلهي التركيز على الصفات السلبية أكثر من 
النونية . وبين الصفات السلبية التركيز على التوحيد أكثر من غيره . ولأجل ذلك 
نرى أنه سبجانه يعرف هدف بعثة الأنبياء وإرسالهم » ؛ بالتركيز على صورة من صور 
التوحيد وهر التويد في الغبادة : قال سبحانه : ( وَلَقَدْبعدْنَافِي كُلَ أمَةِ رَسُولاً أن 
اعْبدوا الله وَاجِتَشُوا الطاغوتَ 2320# , 


. ”5 سورة النحل : الآية‎ )١( 


وعلى ضوء هذا الأصل ٠‏ ترى البحث في المقام مترامي الأطراف 3 
. واسع. النطاق . وقد فَصَّلنا ما يرجع إلى التوحيد عما يرجع إلى غيره من 
الصفات السلبية حتى يقف الباحث على شعب التوحيد وأصنافه مستمداً من 
الكتاب العزيز والأحاديث الإسلامية والعقل 5 


التوحيد في الذات 
00١‏ 


واحد : ليس له نظير ولا مثيل 


إن من أبرز صفاته تعالى أنه تعالى واحد لا ثاني له . وهذا هو 
المصطلح عليه في ألْسِنَةٍ المتكلمين بالتوحيد الذاتي » يهدفون به نفي أي 
ِْل له . وربما يطلق التوحيد الذاتي على كونه سبحانه واحداً بمعنى أله 
بسيط لا جزء له . ولأجل التفريق بين هذين التوحيدين الذاتيين يعبرون عن 
الأول 3 بالتوحيد الواحدي » مشيرين إلى أنه لا ثاني لهى وعن الثاني 
بالتوحيد الأحدي . مشيرين به إلى أنه تعالى لا جزء له . وقد أشار سبحانه 

0 2 © برس اء 2 2 
اليهما في سورة ( الإخلاص ) فقال في صدر السورة ‏ قل هو الله احد » 
هادفاً إلى أنه بسيط لا جزء له وقال في ختامها : « وَلَمْ يَكُنْ لَهُ كُقُوا أحَدٌ 4 
بمعنى لا ثاني له وقد فسرت الآيتان على النحو الذي ذكرناه دفعاً للزوم 
التكرار . ونحن نبحث عن كل قسم من التوحيدين في فصل خاص . وهذا 
الفصل مختص بالقسم الأول منهما . 

ثم إِنْه ريما يستعمل في هذا المقام « تَفْيُ الريك » , ولكنه أخص 
مما نتبناه » فإنه يهدف إلى تنزيهه سبحانه عن وجود شريك:له في الخلق والتدبير 
والعبادة » مع أن البحث أوسع من ذلك . لأنه مركز على أنه سبحانه واحد لا 


١١ 


لاء. أكانت هناك عبادة أم لا . والتوحيد في هذه المراحل الشلاث: الخلق 
والتدبير والعبادة » متأخر عن التوحيد الذاتي . بمعنى أن ذاته واحدة لا ثاني 
لها . 

وقد استدل الإلهيون على توحيد وجوده ببراهين عقلية واضحة . كما 
أنه تعالى وصف نفسه في الذكر الحكيم بهذا الوصف مقترناً بالبرهان العقلي 
ونحن نكتفي من الرافين اضرا وأوضحها ولا نستقصيها جميعاً . ونقدم 
البحث عن معنى كونه واحداً . 


معنى كونه واحدآ 

الوحدة على قسمين : 

١‏ الوحدة العددية 3 وهي عبارة عن كون شيء واقعاً تحت مفهوم عام وجد 
منه مصذاق واحد » وذلك مثل مفهوم الشمس الذي هومفهوم وسيع قابل للإنطباق 
على كثير , غير أنه لم يوجد في عالم الحس منه الآ مصداق واحد مع إمكان وجود 
مصاديق كثيرة له . وهذا هو المصطلح عليه ب « الواحد العددي » . 


" -الوحدة الحقيقية » وهي عبارة عن كون الموجود لا ثاني له . بمعنى أنهلا 
يقبل الإثنينية » ولا التكثر ولا التكرر . وذلك كصرف الشيء المجرد عن كل 
خليط . مثل : الوجود المطلق عن كل قيد » واحد بالوحدة الحقة ؛ لأنه لا ثاني 
له . لأن المفروض ثاني -بما أنه لا يتميزعن الأول -لا يمكن أنْ يعد شيئاً آخر . بل 
يرجع إلى الوجود الأول . 

وعلى ضوء ذلك ., فالمرادمن كون الشمس واحدة هوأنها واحدة لا إثنتانولا 
ثلاثة ولا . . . ولكن المراد . من كون الوجود المطلق  .‏ منزهاً عن كل قيد - 
واحدٌ » أنه لاثاني له ولاامثيل ولاشبيه ولا نظير , أي لا تتعقل له الإثنينية والكثرة لأن 
ما رظي قانيا + يتحك أنه مدرو عن كل قيد وتحايظ بكرن كل الأول .فلا تم ول 


١ 


يتشخص . فلا يكون متحققاً . لأن الكثرة رهن دخول شيء مغاير في حقيقة 
الشىء . مثلاً : البياض بماهوبياض . لايتصورله الإثنينية , إلآإذادخل فيه شيء 
غيره » كتعدد المحل ٠‏ فيتعدد البياض» ولولا ذلك لصار البياض صرف الشيء » 
وهو غير قابل للكثرة . يقول الحكيم السَبّرّواري في هذا الصدد : 

نلك 2ه 25 خمتة تنما سرة قد جه 

إِنَّ الوّجُود مَا لَهُ مِنْ نان ليْسَ قرى وراء عَيادانِ» 


والمراد من كونه سبحانه واحداً » هو الواحد بالمعنى الثاني » أي ليس له 
ثان . ولا تتصور له الإثنينية والتعدد . 

ولأجل ذلك يقول سبحانه في تبيين هذه الوحدة : « وَلَمْ يَكُنْ لَهُ كمُواً 
أَحَدٌ » . أي واحدٌ لا نظيرله . 

والعجب إِنَّ الإمام أمير المؤمنين علياً( عليه السلام ) قام بتفسير كونه تعالى 
واحدا . عندما كان بريق السيوف يشد إليه العيون » وضربات الطرفين تنتزع 
النفوس والأرواح في معركة ( الجمل ) . فأحس ( عليه السلام ) بأن تحكيم 
العقيدة وصرف الوقت في تببينها لا يقصر في الأهمية عن خوض المعارك ضد أهل 
الباطل : 

ا ل ل 
فقال : « يا أمير المؤمنين أتقول إن الله واحد . قال فحمل الناس عليه ٠‏ وقالوا : يا 
أعر بي أماترئمافيه] مير المؤمنين من تقسم القلب . » فقال أمير المؤمنين : دعوه » 
الي 0ه 6 . . ثم قال شارحاما سألعنه 
الأعرابي : « وقول القائل واحد وتم تبات الأعلااد ؛ فهذامالا يجوز نما 
لا ثاني له. لا يدخل في باب الأعداد » آم ترى أنه كف مو قال :م كال 
ثلاثة )0 . 


(1) شرح المنظومة . ص 777 . 


١ 


ثم قال : « معنى هوواحد : أنه ليس له في الأشياءشَّبّه » كذلك ربنا . وقول 
القائل إنه عز وجل أَحَدِيٌ المعنى يعني به أنه لا ينقسم في وجود ولاعقل ؤلاوهم » 
كذلك ربنا عز وجل 20 . 

فالإمام ( عليه السلام ) لم يكتف ببيان المقصود من توصيفه سبحانه بأنه 
واحد ٠‏ بل أشار إلى معنى آخر من معاني توحيده وهو كونه أَحَدِيٌٍ الذات . الذي 
يهدف إلى كونه بسيطا لا جزء له في الخارج والذهن . وهذا المعنى هوالذي نطرحه 
على بساط البحث في القسم الثاني من التوحيد الذاتي . 

إذا عرفت ذلك فلنرجع إلى بيان البراهين العقلية على توحيده سبحانه بمعنى 
كونه واحدا لا ثاني له . 


أدلة الوحدانية 
١‏ التعدد يستلزم التركيب 

لوكان هناك واجب وجود آخر لْتَشارك الواجبان في كونهما واجبي الوجود . 
فلا بد من تمي ز أحدهماعن الاخربشيء وراءذلك الأمرالمشترك . كماهوالحالفي 
كل مِثْلين . وذلك يستلزم تركب كل منهما من شيئين : أحدهما يرجع إلى ما به 
الإشتراك . والآخ ر إلى مابه الإمتياز . والمركب بما أنه محتاج إلى أجزائه لايكون 
متصفا بوجوب الوجود , بل يكون- لأجل الحاجة -ممكنا . وهوخلاف الفرض . 


وباختصار , لوكان في الوجود واجبان للزم إمكانهما وذلك أنهمايشتركان في 
وجوب الوجود فإن لم يتميزا لم تحصل الإثنينية » وإن تميزا لزم تركب كل واحد 
منهما ممابه المشاركة ومابه الممايزة » وكل مركب ممكن ,فيكونان ممكنين, وهذا 
خلاف الفرض . 


. 85 - 27” توحيد الصدوق . ص‎ )١( 


١ 


١‏ الوجود اللامتناهي لا يقبل التعدد 
هذا البرهان مؤلف من صغرى وكبرى . والنتيجة هي وحدة الواجب وعدم 
إمكان تعدده . وإليك صورة القياس حتى نبرهن على كل من صغراه وكبراه : 
وجود الواجب غير متناه . 
وكل غير متناه واحد لا يقبل التعدد . 
فالنتيجة : وجود الواجب واحدٌ لا يقبل التعدد . 
وإليك البرهنة على كل من المقدمتين 


أما الصغرى : فإِنّ محدودية الموجود ملازمة لتَأبِسه بالعدم . ولأجل تقريب 
هذا المعنى » لاحظ الكتاب الموضوع بحجم خاص » فإنك إذا نظرت إلى أي 
طرف من أطرافه ترى أنه ينتهي إليه وينعدم بعده . ولا فرق في ذلك بين صغير 
الموجودات وكبيرها . حتى أنْجبال الهملايا مع عظمتهاٍ 5 محدودة لا نرى أي أثر 
للجبل بعد حده . وهذه خصيصة كل موجود متناه زماناً أومكاناً أوغير ذلك . 
فالمحدودية والتلبس بالعدم متلازمان . 


وعلى هذا الأساس لا يمكن اعتبار ذاته سبحانه محدودة » لأن لازم 
المحدودية الانعدام بعد الحد كما عرفت 2 وما هو كذلك لا يكون حقاً مطلقاً ماثة 
بالمائة.بل يلابسه الباطل والإنعدام . مع أنَّ الله تعالى هو الحق المطلق الذي لا 
يدخله باطل . والقرآن الكريم يصف وجوده سبحانه بالحق المطلق وغيره بالباطل 
وماهذاإلالآن وجودغيره وجود متلبس بالعدم والفناء وأما وجود الله تعالى فطارد لكل 
عنم وبطادت . قالعَرمِنْ قائل 9 ذَلِكَبانَ اللََمُوَالحَقُوَأنمَايَدْعُونَ مِنْ دونه هُو 
البَاطِل ون الله هُوَ العَلِي الكبير 30# , 


وبتفرير آخر : إن عوامل المحدودية تد تتمحور في الأمور التالية : 





١-كونٌ‏ الشيء ميحلودا بالماهية ومزدوجا بها 8 فإنها حد وجود الشيء : 
والوجود المطلق بلا ماهية غير محدّد ولا مقيد . وإنما يتحدد بالماهية . 


١‏ -كون الشيء واقعاًفي إطار الزمان , فهذا الكم المتصل ( الزمان ) يحدد 
وجود الشيء في زمان دون آخر . 


“'-كون الشيء في حيز المكان 2( وهوأيضاً يحدد وجود الشيء ويخصه 
بمكان دون آخر . 


وغير ذلك من أسباب التحديد والتضييق . والله سبحانه وجود مطلق غير 
محدد بالماهية إذ لا ماهية له » كما سيوافيك البحث عنه . كمالا يحويه زمان ولا 
مكان . فتكون عوامل التناهي معدومة فيه » فلايتصور لوجوده حد ولا قيد ولا يصح 
أن يوصف بكونه موجوداً في زمان دون آخر أومكان دون آخر . بل وجوده أعلى وأنْبل 
من أن يتحدّد بشيء من عوامل التناهي 5 


وأما الكبرى : فهي واضحة بأدنى تأمل » وذلك لأن فرض تعدد اللامتناهي 
يستلزم أن نعتب ركل واحد منهما متناهياًمن بعض الجهات حتى يصح لنا أن نقول هذا 
غيرذاك . ولايقال هذا إلا إذاكان كل واحد متميزأعن الآخر . والتَمُيّيستلزم أن لا 
يوجد الأول حيث يوجد الثاني . وكذا العكس . وهذه هي « المحدودية » وعين 
0 التناهي » » والمفروض أنه سبحانه غير محدود ولا متناه . 


والله سبحانه لأجل كونه موجوداً غير محدود » يصف نفسه في الذكر 
الحكيم ب ه الوّاجد القَمّار 2904 . وما ذلك إلا لآن المحدود المتناهي 
مقهور للحدود والقيود الحاكمة عليه . فإذا كان قاهرا من كل الجهات لم 
تتحكم فيه الحدود . فكأن اللامحدودية تلازم وصف القاهرية,وقد عرفت أن 
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ما لا حدّ له يكون واحداً لا يقبل التعدد . فقوله سبحانه . وهو الواحد 
القهار » من قبيل ذكر الشيء مع البينة والبرهان . 

قال العلامة ( الطباطبائي ) : « القرآن ينفي في تعاليمه الوحدة العددية 
عن الإله جل ذكره » فإن هذه 0 تتم إلا بتميّز هذا الواحد » من ذلك 
الواحد»بالمحدودية التي تقهره . مثال ذلك ماء الحوض | إذا فرغناه في أوان 
كثيرة يصير ماءٌُ كلّ إناء ماءٌ واحداً غير الماء الواحد الذي في الإناء الآخرء 
وإنما صار ماءً واخدا يتميز عما في لاخر لخون ما افيه الآخر مسلوباً عنه» غير 
مجتمع معه » وكذلك هذا الإنسان إنما فناز إنسنانا واحداً لأنه ل 
للإنسان الآخرء وهذا إِنْ دل فإنما يدل على أن الوحدة العددية إلا تحر 
بالمقهورية والمسلوبية أي قاهرية الحدود . فإذا كان سبحانه قاهرأ غير مقهور 
وغالباً لا يغلبه شيء لم تتصور في حقه وحدة عددية » ولأجل ذلك نرى أنه 
سبحانه عندما يصف نفسه بالواحدية يتبعها بصفة القاهرية حتى تكون الثانية 
دليلاً على الأولى - قال سبحانه : 

ءَأرَباتٌ مُتَفْرَقُونَ خَيْرَ أم اللَهُ الوَاجدٌ قار 206 ٠»‏ وقال : « وما 
مِنْ إله إلا اللَّهُ الواجدٌ القَهَارٌ 4!'' وقال: ١‏ َو أرَادَ الله أن يَتَخِذَ وَلَداَلآصْطَفَى مما 
يَخُلُنُ ما يَشاءٌ » سُبْحائَهُ هُوّ الله الوَاجِدٌ القَهَارٌ 94 . 

وباختصار : إِنَّ كلا من الوحدة العددية كالفرد الواحد من النوع » أو 
الوحدة النوعية كالإنسان الذي هو نوع واحد في مقابل الأنواع الكثيرة » 
مقهور بالحد الذي يميز الفرد عن الآخر والنوع عن مثله » فإذا كان تعالى لا 
يقهره شيء وهو القاهر فوق كل شيء فليس بمحدود في شيء » فهو موجود لا 
يشوبه عدم . وحق لا يعرضه بطلان » وحي لا يخالطه موت . وعليم لا يدبٌ 
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إليه جهل . وقادر لا يغلبه عجز . وعزيز لا يتطرق إليه ظلم » فله تعالى من 
كل كمال محضه (2 . 

ومن عجيب البيان ما نقل عن الإمام الثامن ( علي بن موسى الرضا ) 
(عليه السلام) في هذا المجال في خطبة ألقاها على جماعة من العلماء وقال 
في ضمن تحميده سبحانه : 

« لَيْسَ لَهُ حَدّ ينتهي إلى حَدَّه » ولا له مِثْلُ فيُعرّف مثله »29 . 

ترى إِنَّ الإمام ( عليه السلام ) بعد ما نفى الحد عن الله » أنى بنفي 


اميل له سبحانه » لارتباط وملازمة بين اللامحدودية ونفي المثيل ٠‏ والتقرير 
ماقد عرفت . 


“" - صرف الوجود لو يتثى ولا يتكرر 
إن هذا البرهان مركب من صغرى وكبرى على الشكل التالي : 


وكل وجود صرف واحد لا يتثنى ولا يتكرر . 
98 َ 0 
فالنتيجة : الله سبحانه واحذ لا يتثنى ولا يتكرر . 


أما الصغرى فإليك بيانها : 

أثبتت البراهين الفلسفية أنْهُ سبحانه منرّه عن الماهية التي تحد 
وجوده . وتحليله يحتاج إلى بيان دور الماهية في وجود الشيء فنقول : كل ما 
يقع في أفق النظر من الموجودات الإمكانية فهو مؤلف من وجود هو رمز عينيته 
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في الخارج » وماهية تحد الوجود وتبين مرتبته في عالم الشهود والخارج : 
معلل : الزهرة المائلة أمام أعيننا 3 لها وجود به تتمثل أمام نظرنا » ولها ماهية 
تحددها بحد النباتية » وتميزها عن الجماد والحيوان . ولأجل ذلك الحد 
نحكم عليها أنها قد ارتقت من عالم الجماد ولم تصل بعد إلى عالم 
الحيوان . وبذلك تعرف أن واقعية الماهية هي واقعية التحديد . هذا من 
جانب . 


ومن جانب آخرء الماهية إذا لوحظت من حيث هي هي ١‏ فهي غير 
الوجود كما هي غير العدم . بشهادة أنها توصف بالأول تارة وبالثاني أخرى 
ويقال : النبات موجود ؛ كما يقال : غير موجود . وهذا يوضح أن مقام الحد 
والماهية مقام التخلية عن الوجود والعدم » بمعنى أن الإنسان عند النظر إلى 
ذات الشيء يراه عارياً عن كل من الوجود والعدم . ثم يصفه في الدرجة 
الثانية بأحدهما . وأما وجه كون الشيء في مقام الذات غير موجود ولا معدوم 
فللاجل أنه لو كان في مقام الدات والماهية موجودا 2 سواء أكان الوجود جَرْءَه 
أو عَيْنه - يكون الوجود نابعا من ذاته » وما هذا شأنه يكون واجب الوجود . 
يمتنع عروض العدم عليه . كما أنه لو كان في ذلك المقام معدوماً - سواء 
أكان العدم جزءه أو عينه-يكون العدم نفس ذاته» وما هذا شأنه يمتنع عليه 
عروض الوجود . فلأجل تصحيح عروض كل من الوجود والعدم لا مناص 
معروضاً لأحدهما . وإلى هذا يهدف قول الفلاسفة : « الماهية من حيث هي 
هي لا موجودة ولا معدومة ) : ومع هذا كله فهي في الخارج لا تخلو إما أن 
تكون موجودة أو معدومة . فالنبات والحيوان والإنسان في خارج الذهن لا 
تفارق احن الوسفين. بهن نبي أن انضاف المافة باد الامريق يحوقف 
على علة . لكن اتصافها بالوجود يتوقف على علة موجودة » ويكفي في 

ع 

اتصافها بالعدم 3 عدم العلة الموجودة . فاتصاف الماهيات بالاعدام الأزلية 
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خفيف المؤونة »بخلاف اتصافها بالوجود فإنه رهن وجود علة حقيقية 


خارجية . 


وعلى ضوء هذا البيان يتضح أنه سبحانه منزّه عن التحديد والماهية 
و إلا لزم أن يحتاج في اتصاف ماهيته بالوجود إلى علة(2 . وما هذا شأنه لا 
يكوك واجبا بل يكون ممكناً .. وهذا يجِرّنا إلن القنول يانه 'شبخاتة صرف 
الوجود المنزه عن كل حد . 


وأما الكبرى فإليك بيانها : 

إن كل حقيقة من الحقائق إذا تجردت عن أي خليط وصارت صِرفٌ 
الشيء لا يمكن أن تتثنى وتتعدد . من غير فرق بين أنْ تكون صرف الوجود أو 
تكون وجودا مقرونا بالماهية كالماء والتراب وغيرهما. فإن كل واحد منها إذا 
لوحظ بماا'هو هو عارياً عن كل شىء سواه لا يتكرر ولا يتعدد . فالماء بما هو 
ماء , لا يتصور له التعدد إل إذا تعند ظرقة أو زمانه أو غير ذلك من عوامل 
التعدد والتميز . 


فالماء الصرف والبياض الصرف والسواد الصرف . وكل شيء صرف » 
في هذا الأمر سواسيه . فالتعدد وإلا ثُنيِنية رهن اختلاط الشيء مع غيره . 

وعلى هذا , فإذا كان سبحانه ‏ بحكم أنه لا ماهية له وجوداً صرفاً ‏ 
لا يتطرق إليه التعدد . لأنه فرع التميزء والتميز فرع وجود غيرِيَة فيه » 
والمفروض حُلُوَه عن كل مغاير سواه » فالوجود المطلق والتحقق يلا لون ولا 
تحديد , والعاري عن كل خصوصية ومغايرة » كلما فرضت له ثانيا يكون 


)١(‏ وهنا يبحث عن العلة ما هي ؟ أهي نفس الوجود العارض على الماهية أو وجود آخر . فإن كان 
الأول لزم الدور . وإن كان الثاني لزم التسلسل . والتفصيل يؤخذ من محله . لاحظ الأسفارج ١‏ 
- فصل في أنه سبحانه صرف الوجود . 


نفس الأول . لا شيئاً غيره » فالله سبحانه » بحكم الصغرى صرف الوجود ١‏ 
والصرف لا يتعدد ولا يتثئى . فينتج أن الله سبحانه واحدٌ لا يتثنى ولا يتعدّد . 
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خرافة التثليث : الأب والإبن وروح القدس 
قلّما نجد عقيدة في العالم تعاني من الإبهام والغموض كما تعانى منها 
عقيدة التثليث في المسيحية . 


إن كلمات المسيحين في كتبهم الكلامية تحكي عن أن الإعتقاد 
بالتثليث من المسائل الأساسية التي تبنى عليها عقيدتهم . ولا مناص لأي 
مسيحي من الإعتقاد به . وفي الوقت نفسه يعتقدون بانه من المسائل التعبدية 
التي لا تدخل في نطاق التحليل العقلي , لأن التصورات البشرية لا تستطيع 
أن تصل إلى فَهُْمِه » كما أن المقاييس التي تنبع من العالم المادي تمنع من 
إدراك حقيقة التثليث , لأن حقيقته حسب زعمهم فوق المقاييس المادية . 


هذا ومع تركيزهم على التثليث في جميع أدوارهم وعصورهم يعتبرون 
أنفسهم موحدين غير مشركين » وأن الإله في عين كونه واحدا ثلاثة » ومع 
كونه ثلاثة واحدٌ أيضاً . وقد عجزوا عن تفسير الجمع بين هذين النقيضين . 
الذي تشهد بداهة العقل على بطلانه وأقصى ما عندهم ما يلي : 

ِنّ تجارب البشر مقصورة على المحدودءفإذا قال الله بأنّ طبيعته غير 
محدودة تتألف من ثلائة أشخاصءلزم قبول ذلك . إذ لا مجال للمناقشة في 
ذلك وإِنْ لم يكن هناك أي مقياس لمعرفة معناه . بل يكفي في ذلك ورود 
الوحي به » وأنْ هؤلاء الثلاثة يشكلون بصورة جماعية « الطبيعة الإلهية 
اللامحدودة » وكل واحد منهم في عين تشخصه وتميزه عن الآخرين » ليس 
بمنفصل ولا متميز عنهم . رغم أنه ليست بينهم أية شركة في الألوهية » بل 
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كل واحد منهم إله مستقل بذاته ومالك بانفراده لكامل الألوهية . فالآب مالك 
بانفراده لتمام الألوهية وكاملها . من دون نقصان . والإبن كذلك مالك 
بانفراده لتمام الألوهية » وروح القدس هو أيضاً مالك باتفراده لكمال 
الألوهية » وأَنَ الألوهية في كل واحد متحققة بتمامها دون نقصان . 


هذه العبارات وما يشابهها توحي بأنهم يعتبرون مسألة التثليث فوق 
الإستدلال والبرهنة العقلية» وأنها بالتالي « منطقة محرمة على العقل » . فلا 
يصل إليها العقل بجناح الإستدلال . بل المستند في ذلك هو الوحي 
والنقل . 

ويلاحظ عليه أولاً : وجود التناقض الواضح في هذا التوجيه الذي 
تلوكه أشداق البطاركة ومن فوقهم أو دونهم من القسيسين . إذ من جانب 
يعرفون كل واحد من الآلهة الثلاثة بأنه متشخص ومتميز عن البقية » وفي 
الوقت نفسه يعتبرون الجميع واحداً حقيقة لا مجازاً . أفيمكن الاعتقاد بشيء 
يضاد بداهة العقل . فإنَ التَمَيّرَ والتشخص آية التعدد » والوحدة الحقيقية آية 
رفعهما . فكيف يجتمعان ؟ . 

وباختصار , إن « البابا » وأنصاره وأعوانه لا مناص أمامهم إلآ الإنسلاك 
في أحد الصفين التاليين : صف التوحيد وأنه لا إله إلآ إله واحد .» فيجب 
رفض التثليث . أو صَف الشرك والأخذ بالتثليث ورفض التوحيد . ولا يمكن 
الجمع بينهما . 

ثانياً : إن عالم ما وراء الطبيعة وإن كان لا يقاس بالأمور المادية 
المالوقة :+ له لينن معتاة أن ذلك العالم فوضوي . وغير خاضع للمعايبر 
العقلية البحتة » وذلك لأن هناك سلسلة من القضايا العقلية التي لا تقبل 
النقاش والجدل . وعالم المادة وما وراءه بالنسبة إليها سيان»ومسألة امتناع 
اجتماع النقيضين وامتناع ارتفاعهما واستحالة الدور والتسلسل وحاجة 


يف 


الممكن إلى العلة » من تلك القواعد العامة السائدة على عَالَمَي المادة 
والمعنى . 

فإذا بطلت مسألة التثليث في ضوء العقل فلا مجال للإعتقاد بها . وأما 
الإستدلال عليها من طريق الأناجيل الرائجة فمردود بأنها ليست كتباً سماوية » 
بل تدل طريقة كتابتها على أنها ألّفت بعد رفع المسيح إلى الله سبحائه أو بعد 
صلبه على زعم المسيحيين . والشاهد أنه وردت في آخر الأناجيل الأربعة 
كيفية صلبه ودفنه ثم عروجه إلى السماء . 


ثالثاً : إنهم يعرّفون الثالوث المقدس بقولهم : « الطبيعة الإلهية تتألف ١‏ 
من ثلاثة أقانيم متساوية الجوهر 3 أي الأب والإبن وروح القدس 4 والأب هو 
خالق جميع الكائنات بواسطة الإبن 3 والإبن هو الفادي ٠‏ وروح القدس هو 
المطهر . وهذه الأقانيم الثلاثة مع ذلك . ذات رتبة واحدة وعمل واحد » . 

فنسأل : ما هو مقصودكم من الآلهة الثلاثة فإن لها صورتين لا تناسب 
أيّةَ واحدة منهما ساحته سبحانه : 

١‏ أنْ يكون لكل واحد من هذه الآلهة الثلائة وجودٌ مستقل عن الآخر 
بحيث يظهر كل واحد منها في تشخص ووجود خاص . ويكون لكل واحد 
من هذه الأقانيم أصل مستقل وشخصية خاصة متميزة عما سواها . 

لكن هذا شبيه الشرك الجاهلى الذي كان سائداً فى عصر الجاهلية وقد 
تجلى فى النصرانية بصورة التثليث . وقد وافتك أدلة وحدانية الله سبحانه . 

35 أنْ تكون الأقانيم الثلاثة موجودة بوجود واحدء. فيكون الإله هو 
المركب من هذه الأمور الثلاثة وهذا هو القول بالتركيب وسيوافيك أنه سبحانه 
بسيط غير مركب . لأن المركب يحتاج في تحققه إلى أجزائه . والمحتاج 
ممكن غير واجب . 


رف 


هذه هي الإشكالات الأساسية المتوجهة إلى القول بالتثليث . 


تسرب خرافة التثليث إلى النصرانية 

إنَّ التاريخ البشري يرينا أنه طالما عمد بعض أتباع الأنبياء ‏ بعد وفاة 
الأنبياء أو خلال غيابهم ‏ إلى الشرك والوثنية » تحث تأثير المضلين . وبذلك 
كانوا ينحرفون عن جادّة التوحيد الذي كان الهدف الأساسي والغاية القتصوى 
لبعثهم . إن عبادة بني إسرائيل للعجل في غياب موسى ( عليه السلام ) » 
أفضل نموذج لما ذكرناه » وهو مما أثبته القران والتاريخ . وعلى هذا فلا 
داعي إلى العجب إذا رأينا تسرب خرافة التثليث إلى العقيدة النصرانية بعد 
ذهاب السيد المسيح ( عليه السلام ) وغيابه عن أتباعه . 


إن تقادم الزمن رسخ موضوع التثليث وعمقه في قلوب النصارى 
العقائد المسيحية من كثير من الأساطير والخرافات 34 وأسس المذهب 
البروتستانتي, أن يبعد مذهبه عن هذه الخرافة . 

ِنَّ القرآن الكريم يصرح بأن التثليث دخل النصرانية بعد رفع المسيح 
من المذاهب السابقة عليها . حيث يقول تعالى : « وَقَالَتِ النصارى المَسِبحُ 
ابن اله ذلك قَوْلهُم بأفواجهم يُضامِئُونَ قو الذي ُو بن قبل قالَهُم 
اللَهُ أنى يُوْفَكُونَ 20# , 

لقد أثبتت الأبحاث التاريخية أنَّ هذا التثليث كان فى الديانة البَرَعُمانية 
قبل ميلاد السيد المسيح بمئات السنين . فقد تجلى الرب الأزلي الأبدي 
لديهم في ثلاثة مظاهر والهة : 
)١(‏ سورة التوبة : الآية 7١‏ . 


؟ 


. ) براهما( الخالق‎ - ١ 

؟ - فيشنو( الواقي ) . 

سيفا ( الهادم ) 

وقد تسربت من هذه الديانة البراهمانية إلى الديانة الهندوكية » ويوضح 
الهندوس هذه الأمور الثلاثة في كتبهم الدينية على النحو التالي : 

وبراهماء» هوالمبتدىء بإيجاد الخلق . وهودائماً الخالق 
اللاهوتي . ويسمى بالأب 
قبل أبيه . 

« سيفا » هو المُفْنِي الهادم المعيد للكون إلى سيرته الأولى . 

وبذلك يظهر قوة ما ذكره الفيلسوف الفرنسي «وغستاف لوبون » قال : 
«لقد واصلت المسيحية تطورها في القرون الخمسة الأولى من حياتها » مع 
أخذ ما تيسر من المفاهيم الفلسفية والدينية اليونانية والشرقية » وهكذا 
أصبحت خليطاً من المعتقدات المصرية والإيرانية التي انتشرت في المناطق 
الأوروبية حوالي الفرن الأول الميلادي » فاعتنق الناس تثليثاً جديداً مكوناً من 
الأب والإبن وروح القدس 0 مكان التثليث القديم المكون من « نروبى ترح 


و«وزنون » ودنرو9؟ . 
القرآن ونفي التدليث 


إَ القران الكريم يذكر التثليث ويبطله بأوضح البراهين وأجلاها 2 
يقول : 9 ما المبيحح ابن مَرْيمَ إل رَسُولٌ قَذ خَلَتْ مِنْ قَبْلهِ المْسْل وَامُهُ 





: قصة الحضارة‎ )١( 


"0 


صِدِيَةَ . كانا يَأكُلانٍ الطعام 4" . وهذه الآية تبطل ألوهية المسيح وأمه » 
التي كانت معرضاً لهذه الفكرة الباطلة » بحجة أن شأن المسيح شأنُ بقية 
الأنبياء وشأن الأم شأن بقية الناس . يأكلان الطعام . فليس بين المسيح 
وأمه » وبين غيرهما من الأنبياء والرسل وسائر الناس أي فرق وتفاوت » 
فالكل كانوا يأكلون عندما يجوعون ويتناولون الطعام كلما أحسوا بالحاجة 
إليه . وهذا العمل منضما إلى الحاجة إلى الطعام . آية المخلوقية . 


ولا يقتصر القران على هذا البرهان . بل يستدل على نفي ألوهية 
المسيح بطريق آخر, ودر ندري تجيدانة عاى هاا المسيح وأمه ومن في 
الأرظن حميعاً 3 والقابل للهلاك لا يكون إلها وات الوجود 0 


كول سبييحالة : و لَقَذ كمَرَ الذينَ فوا إنَ الله هوَ المح بن مَريَمَ » 
فل فَمن يَمْلِكُ من الل هيت إن أرَاد أن يهِكَ المح ابن ميم امه وَمنْ في 
الأرْض, جَميعاً 9#) وفي هذه الآية وردت ألوهية المسيح وأبطلت من 
طريق قدرته سبحانه على إهلاكه . ويظهر من سائر الآيات أنَّ ألوهيته كانت 
مطروحة بصورة التثليث . قال سبحانه: « لَقَدْ كَفَرَ الذِينَ فَالُوا إِنّ الله ثَالتُ 
لان , وَمامِنْ إله إلا إلهُ واجدٌ 204 . 

وعلى كل تقدير . القارته برييفاته على إعلاك اللتشيح از عليه المبلام ) 
أدل دليل على كونه شر ففيفا 3 وعدم كونه إلهاً 3 سواء أطرح بصورة 
التثليث أم غيره . 

ثم إن القرآن الكريم كما يُفَند مزعمة كون عيسى بن مريم إلهاً إبنا لله 
في الآيات المتقدمة . يرد استحالة الإبن عليه تعالى أيضاً على وجه الإطلاق 





. سورة المائدة : الآية هلا‎ )١( 
. ١ا/ سورة المائدة : الآية‎ (١ 
. سورة المائدة : الآية "لا‎ )”( 


"5 


سواء أكان عيسى هو الإبن أو غيره » بالبيانات التالية : 


آنا إن حفيقة البيرة هواان بد ىو ادناه الموضووات الع قينا عد 
من الخواص والآثار ما كان يترتب على الأصل . كالحيوان يفصل من نفسه 
النطفة ثم يأخذ في تربيتها حتى تصير حيواناً . ومن المعلوم أنه محال في الله 
سبحانه . لا ستلزامه كونه سبحانه جسما ماديا له الحركة والزمان والمكان 
والتركب(" . 

؟ - إِنْه سبحانه.لإطلاق ألوهيته وخالقيته وربوبيته على ما سواهءيكون هو 
القائم بالنفس وغيره قائم] به . فكيف يمكن فرض شيء غيره يكون له من 
الذات والأوصاف والأحكام ما له سبحانه من غير افتقار إليه ؟ . 

“ - إن تجويز الإستيلاد عليه سبحانه يستلزم جواز الفعل التدريجي عليه 
وهو يستلزم دخوله تحت ناموس المادة والحركةء وهو خلف . بل يقع ما شاء دفعة 
واحدة من غير مهلة ولا تدريج : 

والدقة في الآيتين التاليتين تفيد كل ما ذكرنا » قال سبحانه : 

لوَفَالُوا اَحَدَ الله وَلّدأ سُبْحائَهُ » بَلْ لَهُ ما في السّموَاتٍ والأزض كل 
لَهُ فَونَ * بَدِيعُ السّمواتٍ والأرض وإذا قَضَى أمراً فَإِنْما يَقُولُ لَهُ كُنْ 
يَكُونُ 294 . 

فقوله : © سبحانه » . إشارة إلى الأمر الأول . 

وقوله : 8« له ما في السموات والأرض كل له قانتون » . إشارة إلى 
الأمر الثاني : 
)١(‏ ستوافيك أدلة استحالة كونه جسماً أو جسمانياً وما يستتبعانه من الزمان والمكان والحركة . 
(؟) سورة البقرة : الآيتان 5١01و/!١١31.‏ 


يف 


وقوله : ه بديع السموات والأرض إذا قضى . . . » . إشارة إلى 
الأمر الثالث20 . 


إنَّ القرآن الكريم يفند مزعمة « التثليث » ببراهين عقلية أخرى » فمن 
أراد الوقوف على الآيات الواردة في هذا المجال وتفسيرها . فليرجع إلى 
الموسوعات القرانية9© . 


. 587 لاحظ ( الميزان ) » ج ”ا . ص‎ )١( 
٠١ج (؟) لاحظ ما ذكره الأستاذ دام حفظه في موسوعته القرانية ( مفاهيم القرأن).‎ 
. 577-554 ص‎ 
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التوحيد في الذات 
0١‏ 


أحد : بسيط لا جزء له خارجاً ولا ذهناً 


قد عرفت أن التوحيد الذاتي يفسر بمعنيين : الأول : إِنْه واحد لا مثل 
له . والثاني : إنه أحد لا جزء له » ويعبر عن الأول بالتوحيد الواحدي وعن 
الثاني بالتوحيد الأحدي وقد عرفت دلائل التوحيد بالمعنى الأول. وإليك 
البحث في المعنى الثاني فنقول : 

التركيب يتصور على قسمين : 

الأول : التركيب الخارجي . كتركيب الشيء من أجزاء خارجيّة » من 
عناصر مختلفة كالعناصر المعدنية والمركبات. الكيميائية . وهذا القسم من 
التركيب مستحيل عليه سبحانه . لأن الشيء المركب من مجموعة أجزاء » 
محتاج في وجوده إليها . والمحتاج إلى غيره معلول له ولا يوصف بوجوب 
الوجود والألوهية . هذا . 


مضافاً إلى أن الأجزاء المؤلّمُة للذات الإلهية » إما أن تكون « واجبة 
الوجود » فيعود إلى تعدد الآلهة وتكثر واجب الوجود ٠‏ وقد فرغنا عن امتناعه 
أو تكون ممكنة الوجود . وفي هذه الصورة تكون نفس تلك الأجزاء محتاجة 
إلى غيرها » ويكون معنى هذا أنَّ ما فرضناه « إلهاً واجب الوجود » معلول 
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الثاني : التركيب العقلي . والمراد منه هو كون الشيء بسيطاً خارجا 
ولكنه ينحلّ عند العقل إلى شيئين وهذا كالجنس والفصل وما يقوم مقامهما . 
فإن وزان الجنس عند العقل غير وزان الفصل فواقع الإنسانية وإن كان شيئا 
واحداً في الخارج , لكنه ينحل في العقل إلى ما به الإشتراك وهو الحيوانية » 
وما به الإمتياز وهو الناطقية . 


وهناك قسم اخر من التركيب العقلي أدق من تركب الشيء من جنسه 
وفصله . وهو كون كل ممكن مركباً من وجود وماهية حتى اشتهر قولهم :« كل 
ممكن زوج تركيبي له ماهية ووجود » . وهذه الكلمة لا تعني أن هناك شيقاً 
يقابل الوجود وشيئاً آخر يقابل الماهية. بل ليس في الخارج إلا شيء واحدٌ 
وهو الوتعوودع ولك الجاهة سر سرف الوجودية كالكماد والتبات والحيوان 
وغيرها كما أن الوجود يحكي عن عينيته الخارجية التي تطرد العدم . 


والتركيب في هذا القسم أدق من التركيب في القسم البحابق أي ترك 
الشيء من جنسه وفصله ومع ذلك كله فهذا النوع من التركيب محال عليه 
سبحانه » إذ لو كان له ماهية » وشأن الماهية في حد ذاتها أن تكون عارية عن 
الوجود والعدم . قابلة لعروضهما . فعندئذٍ يطرح السؤال نفسه : ما هي 
العلة التي أفاضت عليها الوجود ؟ والمحتاج إلى شيء آخر يفيض الوجود 
على ماهيته يكون ممكنا لا واجبا . ولأجل ذلك ذهب الحكماء من الإلهيين 
إلى بساطة ذاته وتنزيهه عن أي تركيب خارجي أو عقلي وبالتالي كونه منزهاً 
عن الماهية . 


ثم إنَّ ما جاء في صدر سورة التوحيد يمكن أن يكون دالا على هذا 
النوع من التوحيد . قال سبحانه : 


ل قل هُوَاَهُ أَحَدٌ 204 فهو يقصد رد التثليث التركيبي الذي تتبناه 
النصارى أو ما يمائل ذلك التركيب . 

والدليل على ذلك هو أنه لو كان المقصود من توصيفه ب « أحد » غير 
البساطة للزم التكرار بلا جهة لتعقيبه ذلك بقوله في ذيل السورة : « وَلْمْ يكن 
لَهُ كفُواً أحَدٌ4 فصدر السورة ناظر إلى التوحيد بمعنى البساطة . كما أنْ ذيلها 
ناظر إلى التوحيد بمعنى نفي الشيء والنظير له 2 ويتضح ذلك إذا وقفنا على 
أن السورة برمتها نزلت في رد عقائد المسيحيين . وإن لم يرد ذكرهم 
لو 

وبذلك تقف على قيمة كلمة قالها الإمام الطاهر علي بن الحسين 
السجاد ( عليه السلام ) : « إِنَّ الله عَرّ وجل عَلِمَ أنه يكون في آخر الزمان 
أقوامٌ مُتَعَمّقَون. فأنزل الله عز وجل 8 قل هُوَ اللَهُ أَحَدٌ . اللَهُ الصَّمَدُ »# 
والآيات من سورة الحديد . . . إلى قوله : لوَهُوَ عَلِيْمُ بزَاتِ الصّدُورٍ » . 
فمن رام ما وراء هنالك هلك )9 , 

وهناك حديث بديع عن أمير المؤمنين ( عليه السلام ) يشير فيه إلى كلا 
( عليه السلام ) : ونا الرجهان. اللذان يبان فيه فَقَوْلُ القائل : 

. هو وَانجِد: ليس له فى الآشياء شية‎ -١ 


؟ - إِنهُ عَزْ وجَلَ أَحَدِيّ المَعْنى : لا يَنْقسِمٌ في وُجودٍ ولا عَقَل ولا 
وهم :0 ١‏ 


. ١ سورة الإخلاص : الآية‎ )١( 

(؟) توحيد الصدوق . ص 787 784 ء طبعة الغفاري . 

(*) توحيد الصدوق . ص 87 - 88 . وهذه المفاهيم العالية الواردة في هذه الأحاديث اية كون 
العترة الطاهرة وارثة لعلوم النبي الأكرم وكونهم خلفاءه في الأرض . 


لض 


حد باختللاف الك اء منه فرقاً 
ثم إن هناك قسماً ثالث من التركيب أو بأ ْ ب 1 
مناهح فكريه عديدة وهو زيادة صفاته على ذاته وهو ما نطرحه في لقسم 
ناهج 1 د 
: ' 0 توححيك . 
الثالث ‏ التالو من أقسام التو 1 


يض 


التوحيد في الصفات 
هه 


صفاته عين ذاته 


إلفق الألهيون حل كوي تيال متهفاً يعات الكيان والتفال .هن 
العلم والقدرة والحياة وغيرها من الصفات الذاتيّة ٠‏ ولكنهم اختلفوا في كيفية 
إجرائها عليه سبحانه على أقوال : 


الأول : نظرية المعتزلة 

إِنَّ كيفية إجراء صفاته سبحانه على ذاته أوجد هوة سحيقة بين 
المعتزلة والأشاعرة فمشايخ الاعتزال ‏ لأجل حفظ توحيده سبحانه وتنزيهه عن 
التركيب من الذات والصفات ‏ ذهبوا إلى أن ملاك إجراء هذه الصفات هو 
الذات وليست هناك أية واقعية للصفات سوى ذاته . 

توضيحه : إِنَّ حقيقة نظرية المعتزلة هي نظرية نيابة الذات عن 

الصفات من دون أن يكون هناك صفة وذلك لأنهم رأوا أن الأمر في أوصافه 
سبحانه يدور بين محذورين : 

أولهما : إنَا لو قلنا بأنّ له سبحانه صفات كالعلم, وجب الاعتراف بأنَّ 
هناك ذاتاً وصفة . لأنَّ واقعية الصّفة هي مغايرتها للموصوف . ولا يمكن أن 


رذن 


يكون هنا صفة ولا تكون غير الموصوف , فعندئذٍ يلزم التركب فيه سبحانه من 
ذات .وضقة ١+‏ وعر تحال 

وثانيهما ‏ إِنَّ نفي العلم والقدرة وسائر الصفات الكمالية عنه سبحانه 
يستلزم النقص فى ذاته أولاً , ويُكَذّبُهِ إتقان آثاره وأفعاله ثانياً . 

فَالمَخَلّص والمَفْرَ من هذين المحذورين » انتخاب نظرية النيابة » 
وهي أن نقول بنيابة الذات مناب الصفات .ء وإِنْ لم يكن هناك واقعية 
للصفات وراء الذات 0 

هذاهو المشهور عن المعتزلة وممن صرح به منهم عبّاد بن سليمان 

7 7 14 5 
قال : وهو عالم , قادر .» حى .» ولا اثبت له علما » ولا قدرة ولا حياة ولا 
0 2 1 98 0 5 

أثبت سمعا ولا اثبت بصرا'» وأقول هو عالم لا بعلم. وقادر لا بقدرة 0 وح 
لا بحياة » وسميع لا بسمع . وكذللك شائرعا يسم من الأسماء التى. يسعى 
بها )20 . 

يلاحظ عليه أولاً : إنّه لم يتحقق أن ما ذكر من قضية النيابة رأي 
الإمامية من عينية صفاته مع ذاته بمعنى أنَّ الذات هي نفس العلم والقدرة 
والحياة لا أنها خالية عن الصفات تنوب منابها9) . 

وثانياً : إِنَّ المعتزلة يتصورون أن حقيقة الصفة ترجع إلى أمر زائد 
على الذات , ولا يتصور كون الشيء وصفاً مع كونه نفس الذات وعينها وما 
ذلك إلا لملاحظة الصفة في الموجودات الإمكانية فالعلم في الإنسان وصفا 
وهو غير الذاتء» كما أن القدرة كذلك . فاتخذوه ضابطة كلية حتى في مقام 
)١(‏ مقالات الإسلاميين» ج ١‏ .ا ص 75190 . 
(1) قد جمع الأستاذ دام حفظه كلمات المعتزلة في هذا المقام في محاضراته القيمة في الملل 


والنحل » ج 7 الفصل السادس عند البحث عن كون علمه زائداً على الذات أو لا . 


ع 


الذات الإلهية » فجعلوا كون الشيء وصفاً ملازماً للزيادة وعارضاً على 
الذات » فوقعوا في محذور خاص وهو أن إثبات الصفات يستلزم تركب 
الذات من ذات ووصف أولاً » وخلو الذات عن الكمال ثانياً.كما تقدم في 
كلامهم . ولأجل رفع هذين المحذورين ذهبوا إلى نفي الصفات وقيام الذات 
منابها . 
ولكنهم لو وقفوا على أن ما اتخذوه ضابطة ( كون الصفة غير الذات ) 
ليس ضابطة كلية وإنما يختص ببعض الموجودات الإمكانية » لوقفوا على أن 
من الممكن أنْ تبلغ الذات في الكمال والجمال مرتبة عالية تكون نفس العلم 
والإنكشاف ونفس القدرة والحياة » ولم يدل دليل على أن الفيه في جميع 
العرافي عرس قائم بالذات بل لهذه الأوصاف ل ريض ومراتب 
متفاوتة . ففي مرتبة يكون العلم عرضا , كما في علمنا بالأشياء الخارجية » 
وفي مرتبة يكون جوهراً كما في علمنا بأنفسنا . وفي مرتبة يكون واجباً نفس 
الذات كما سيوافيك بيانه » وعدم إطلاق الصفة على مثل هذا العلم لغ , لا 
يضرنا لأن الحقائق لا تقتنص عن طريق اللّخة. ولوكان الداعي إلى القول 
بالنيابة هو التحفظ على التوحيد وبساطة الذات . فالتوحيد ليس رهن القول 
بها فقط . بل هو كما يحصل بها . يحصل بالقول الآخر الذي يتضمن عينية 
الصفات والذات . مع الاعتراف بواقعية الصفة فيها وبذلك يتميز عن القول 
بالنيابة . 


الثانى : نظرية الأشاعرة 

إنَّ الأشاعرة ذهبت إلى وجود صفات كمالية زائدة على ذاته سبحانه 
مفهوماً ومصداقاً . فلا تعدو صفاته صفات المخلوقين إلا في القدم والحدوث 
فالصفات فى الواجب والممكن زائدة على الذات غير أن صفات الأول قديمة 
وفى غيره حادثة 5 


ناوا 


واستدل عليه الأشعري في « اللّمع » و« الابانة » بوجهين : 

الوجه الأول - إن كونه سبحانه عالماً بعلم » لا يخلوعن صورتين : 

. أن يكون عالما بنفسه‎ ١ 

؟ ‏ أنْ يكون عالماً بعلم يستحيل أن يكون هو نفسه . 

إن كان الأول» كانت نفسه علماً » ويستحيل أن يكون العلم عالماً . 
أو العالم علماً . ومن المعلوم أن الله عالمٌ . ومن قال إن علمه نفس ذاته . لا 
يصح له أنْ يقول إِنْه عالم » فإذا بطل هذا الشى . تعين الشق الثاني . وهو 
أنه يعلم بعلم يستحيل أن يكون هو نفسه(© . 

وصُلْبُ البرهان يرجع إلى أن واقعية الصفة هي البينونة » فيجب أنْ 
يكون هناك ذات وعَرَضُ . ينتزع من اتصاف الذات بالعَرض عنوان العالم 
والقادر . فالعالم من له العلم . والقادر من له القدرة , لا مَنْ ذاته نفسهما 
فيجب أن نفترض ذاتا غير الوصف . 

يلاحظ عليه بأنّه لم يدل دليل على أنَّ الصفة يجب أنْ تكون مغايرة 
للموصوف , وإنما هو أمرٌ سائد في الممكنات » فإِنْ العلم في الإنسان ليس 
ذاته » بشهادة أنه قد كان . ولم يكن عالماً » ولكن يمكن أن تبلغ الذات في 
الكمال والجمال مرتبة تكون نَمْسَ العلم ونْفْسٌ القدرة من دون أن يكون العلم 
أو القدزة زائدين عليها . والقول بأنَّ واقعية الصفة مغايرتها للموصوف ما 
عو ا تيجة نا" اعتونا علية مر ازينة المتعات العاليةوالأنس ها + إن 
الصفة فيها عرض والموصوف معروض ., والعَرّض غير المعروض ولكن لا 
غرو في أن يكون هناك علم قائم بالذات . وقدرة قائمة بنفسها من دون أن 
تكون عَرَضِاً . نعم .» تصور ذلك لمن يمارس الأمور الممكنة ولا يجرد نفسه 
عن هذا المضيق أمرْ مشكل . 


. ”١ اللمع . ص‎ )١( 


م 


وعلى ذلك فالعلم عَرَض في بعض مراتبه » وغيره في المراتب العليا » 
ومثله القدرة . وكون لفظ العالم موضوعا لمن يكون علمه غير ذاته لا يكون 
دليلاً على أنه سبحانه كذلك . فإذا قام الدليل على عينية صفاته لذاته كان 
إطلاق العالم عليه سبحانه بملاك غير إطلاقه على الممكنات . 

الوجه الثاني لو كان علمه سبحانه عين ذاته » لصح أنْ نقول : «يا 
علم الله اغفر لي وارحمني 2200 . 

ويلاحظ عليه : إِنْ الشيخ لم يشخخص محل البحثءفإنٌ القائل بالوحدة 
لا يقول بوحدة الذات والصفة مفهوما فإن ذلك باطل بالضرورة» فإن ما يفهم 
من « لفظ الجلالة » غير ما يفهم من لفظ « العالم » وإنكار ذلك إنكار 
للبداهة ‏ بل القائل بالوحدة يقصد منها اتحاد واقعية العلم وواقعية ذاته » وأنَّ 
وجودا واحدا مع بساطته ووحدته»مصداق لكلا المفهومين». وليس ما يقابل 
لفظ الجلالة في الخارج مغايرا لما يقابل لفظ « العالم » . وإِنْ ساحة الحق 
جل وعلا منزهة عن فقد أية صفة كمالية في مرتبة الذات » بل وجوده البحت 
البسيط . نفس النعوت والأوصاف الكمالية » غير أنها مع الذات متكثرة في 
المفهوم وواحدة بالهُويّة والوجود . 

وعلى كل تقدير فيرد على الأشعري أن القول بالزيادة يستلزم القول 
بتعدد القدماء بعدد الأوصاف الذاتية. فإذا كان المجوس قائلين بقديمين . 
والنصارى بثلاثة» فالقول بالزيادة لازمه القول بقدماء ثمانية. أفهل يصح في 
منطق العقل الإلتزام بذلك لأجل أن المتبادر من صيغة الفاعل زيادة المبدأ 
على الذات ؟ . 


. ١٠١8 الإبانةءص‎ )١( 


إيذنا 


الثالث : نظرية الإمامية : عيئية الصفات والذات 
هذه النظرية لا تعني نظرية النيابة » فإن تلك مبنية على نفي العلم 
والقدرة عنه سبحانه » غير أن ما يترقب منهما يترتب على ذاته سبحانه » وقد 
اشتهر قول تلك الطائفة : « خذ الغايات واترك المبادي » » فما هو المطلوب 
من العلم تقوم به الذات وإن لم يكن فيها علم ولا قدرة . أولئك هم 
المعروفون بنفاة الصفات . وقد فروا من مضاعفات القول بالصّفة أعني 
التركب » إلى نفي الصفات رأساً » 7 بالفرار من المطر إلى تحت 
الميزاب . 


وأما نظرية العينية فهي تعترف بوجود العلم والقدرة في مقام الذات 
لاسن ان ارجة ست اا لاا لعل . بل تازة يكون عسرضا 
وأخرى يكون جوهراً كعلم النفس بذاتهاء وثالثة فوق العرض والجوهر فيكون 
واجباً قائماً بنفسه » فهذا يباين نظرية نفاة الصفات مباينة الشرق للغرب . 


والدليل على العينية هو أنَّ القول باتحاد ذاته سبحانه مع صفاته يوجب 
غناءه ذ في العلم بما وراء ذاته عن غيره » فيعلم بذاته كل الاشياء من دون 
حاجة إلى شي ء وراء الذات وهذا بخلاف القول بالزيادة فإنه يستلزم افتقاره 
سبحانه في العلم بالأشياء وخلقه إياها إلى أمور خارجة عن ذاته » فهو يعلم 
بالعلم الذي هو سوى ذاته ويخلق بالقدرة التي هي خارجة عن حقيقته ع 
ويحيا بحياة غير ذاته » والواجب سبحانه ف عن ايع إلى عيودانه 2 
فهو غنيى في ذاته وفعله عمن سواه . والأشاعرة وإن كانوا قائلين بأزلية 
الصفات مع زيادتها على الذات . لكحن الأزلية لا تدفع الفقر والحاجة عنه » 
لأن الملازمة غير العينية فكون ذاته سبحانه ملازمة لهذه الصفات المغايرة من 
الأزل غير كونها نفس هذه الصفات . 

وباختصار ء إِنَّ كون الصفات عندهم غير الذات عين القول بحاجته 
في العلم والإيجاد إلى غير ذاته فإن نتيجة فصل الذات عن الصفات هي إنه 
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تين فى تحصيل الخلم بعلم متفصل + وفي الإيجاد بقدرة خارجة عن 
ذاته . وبالجملة إِنْ التحرز عن تعدد القدماء أولا » وحاجته سبحانه في مقام 


الفغل إلى غير ذاتة ثانياً ٠‏ يجرنا مع الاعتراف بأنَّ له سبحانه أوصافاً من علم 
وقدرة وغيرهما ‏ إلى القول بعينية الصفات والذات : 


بساطة الذات وتعدد الصفات كيف يحتمعان ؟ 

لقد قادتنا البراهين السابقة إلى بساطة الذات الإلهية » وخلوها عن أي 
نوع من أنوع التركيب العقلي الخارجي وهنا يطرح هذا السؤال نفسه وهو : 
كيف تت تعدد الأسماء والصفات مع بساطة الذات ؟ أليس يستلزم تعدد 
الصفات 5 الذات الإلهية من صفات متعددة ؟ . 


والجواب عن ذلك بوجهين : 

الأول + إن السؤال: إتما يتوحه إذا كان كل واد من ده الصفات 
يشكل جزءاً خاصاً . ويحتل موضعاً معيناً من ذاته سبحانه وحينئلٍ يمكن القول 
بأنه يستلزم التركيب في ذاته سبحانه . ولكن إذا قلنا بأنّ كل واحد من هذه 
الصفات يشكل تمام الذات برمتها وأسرها . فحينئذٍ لا يبقى مجال لتصور 
التركيب في شأنه تعالى , إذ لا يمتنع كون الشيء على درجة من الكمال 
0 وكله قورةة. وكلة ةب دون أن تظهر أية كثرة فى 

. نعم » لو كانت هناك كثرة ‏ فإنّما هي في عالم المفهوم دون الواقع 
0 ؛ إذ عندئذٍ تكون ذاته سبحانه مصداق العلم ومطابقه ‏ وفي الوقت 
نفسه ‏ مصداق القدرة ومطابقها . بلا مغايرة ولا تعدد . 

ولتقريب هذا المعنى نشير إلى مثال في عالم الممكنات وهو أن 
الإنسان الخارجي بتمام وجوده مخلوق لله سبحانه وفي الوقت نفسه معلوم له 
سبحانه . فمجموع الوجود الخارجي . كما هو مصداق لقولنا إن مخلوق لله 
ومطابّق له . مصداق ومطابّق لقولنا إنه معلوم لله » من دون أن يُخصٌّ جزء 


كنا 


بكونه معلوماً وجزء بكونه مخلوقاً » بل كله معلوم لله في عين كونه مخلوقاً له » 
وليست جهة المعلومية في الخارج غير جهة المخلوقية'. 

وباختصار . يصح انتزاع المفاهيم الكثيرة من الواحد البسيط البحت » 
وهذا على التقريب كالنور . فإِنَ الإضاءة والحرارة من خواصٌ النور . وليست 
الأولى مختصة بناحية من وجوده والثانية بناحية أخرى منه . بل النور بتمامه 
مضيء كما أنه بتمامه حار . فالشيء الخارجي . أعني النورء مصداق 
لمفهومين ؟؛ المضيء والحار . 

الثاني إن فتعرة بنبسطاه هر اسان المطلف بوالرجرة الام دافا 
انتزاع المفاهيم الكثيرة مثل العالم والقادر. فإنما هو بالنظر إلى تجلياته 
المختلفة في العالم الإمكاني . فإن إتقان الفعل وظرافته دليل كونه قادرا 3 


كما أنَّ الصنع على سنن معمّدة آية كونه عالماً بهذه السنن والنظم ‏ 
وهكذا 4 فتجليه سبحانه على العالّم بالشؤون المختلفة صار ينا لانتزاع 


مفاهيم كثيرة منه» هذا. 
ولكنَّ الجواب الأول أتقن وأنسب بالأسس التي قدمناها . 


عينية الصفات والذات فى النصوص الإسلامية 

إنَّ عيئية الصفات والذات مما قادنا إليه العقل وتظافرت عليه السنة عن 
اضحرٌ بالحقيقة وجَهُرٌ بها في تلك العصور التي لم يكن فيها خبر عن نظرية 
المعتزلة ( النيابة ) ولا الأشاعرة ( الزيادة ) 


قال أميري المؤمنين : ) وَكَمَال الإخلاص له نف الصفات ( الزائدة ) 
عه شَهادَةٍ كل صِفَةٍ أنها غَيْرٌ الموْضُوفٍ . وَشَهادَةَ كُلّ مَوْصُوفب أنه غير 
الصّفَةَ » فَمَنْ وَصَفَ اللّهَ ( أي بوصف زائد على ذاته ) فَقَدُ قَرَنَهُ ( أي قرن 
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ذاته بشيء غيرها ) وَمَنْ قَرَنَُ د ثنَاهُ ٠‏ وَمَنْ تناه فقَدْ جَرَاهُ » وَمَنْ جَرَهُ فقذ 
حيلة 0ن 

وفي هذا الكلام تصريح بعينية الصفات للذات . وفيه إشارة إلى برهان 
الوحدة » وهو أن القول باتحاد صفاته مع ذاته يوجب تنزيهه تعالى عن 
التركيب والتجزئة ونفى الحاجة عن ساحته . ولكن إذا قلنا بالتعدد والغيرية 
فذلك يستلزم التوكيب ويتولد ننه التثنية . والتركيب اية الحاجة . والله الغني 
المطلق لا يحتاج إلى من سواه . 

وقال الإمام الصادق 0 :ءلم يرل اللّهُ 0 وَعَرْ 5-5 
والعلم ذاتة ولا علوم 5 والسمع ذاتة ولا مسموع . والبصر ذاتة ولا مبصرء 
اعد ذائه ولا 00 

والإمام ( عليه السلام ) يشير إلى قسم خاص من علمه سبحانه - وراء 
عينية صفاته وذاته - وهو وجود علمه بلا معلوم وسمعه بلا مسموع . وما هذا 
إلا لأجل أنَّ ذاته من الكمال والجمال إلى حد لا يشذ عن حيطة وجوده أي 
شيءء وتشريح هذا القسم من العلم يطلب من الكتب الفلسفية . 

وهناك روايات أخرى عن العترة الطاهرة يقف عليها من خاض 
أحاديثهم » وقد جمعها الشيخ الصدوق في كتاب ( التوحيد ) » والعلامة 
المجلسي في ( كتاب البحار ) وكل ذلك يدل على أن لآم أخذت التوحيد 
في هذه المجالات عن باب علم النبي علي بن أبي طالب ( عليه السلام ) 
وأنْ المعتزلة أخذوا ما قالوا به من التوحيد من ذلك المصدر ء كيف وهم عيال 
عليه في تلك المباحث كلها" . 





. نهج البلاغة » الخطبة الأولى‎ )١( 

(1) التوحيد للصدوق . ص 14 . 

(") إن حياة المعتزلة العلمية تدل على أن رئيسهم واصل بن عطاء تتلمذ على أبي هاشم ابن 
محمد بن الحنفية وهو على أبيه عن علي ( عليه السلام ) . وقد أوضح الأستاذ دام ظله انتهاء 
أصول المعتزلة إلى علي ( عليه السلام ) في موسوعته الكبيرة « مفاهيم القرآن » فلاحظ ج 4 
ص 73/4 381١‏ . 


١ 


التوحيد في الخالقية 
0 


لا خالق سوى الله 


دلت البراهين العقلية على أنه ليس في الكونٍ خالق أصيل إلا الله 
سبحانه 2( وأَنّ الموجودات الإمكانية وما يتبعها من الأفعال والآثار , حتى 
الإنسان وما يصدر منه 3 مخلوقات لله سبحانه بلا مجاز ولا شائبة ثئة عناية » غاية 
الأمر أن ما في الكون مخلوق له إِمّا بالمباشرة أو بالتسبيب . 


وذلك لما عرفت من أنه سبحانه هو الواجب الغني ١‏ وغيره عر 
بالذات ولا يُعْمَل أنْ يكون الممكن غنياً في فعله وذاته عن الواجب » فكما أن 
ذاته قائمة بالله سبحانه ,» فهكذا فعله . والحاجة في الذات إلى الواجب أية 
الحاجة في الفعل أيضاً . ومن عرف الممكن حق المعرفة وانه الفقير الفاقد 
لكل شيء ء والواجد - - في ظل خالقه ا لا يشك في استناد 
الأفعال والآثار إلى الله سبحانه . وهذا ما يعبر عنه بالتوحيد في الخالقية وأنّ 
هنا خالقاً وعدا أصيادٌ وهو الله سبحانه وأمًا غيره فبين غير خالق لشيء إلى 
خالق بإذنه ومشيئته وإقداره سبحانه . 


هذا ما لدى العقل . وأما النقل فقد تضافرت النصوص القرانية على أنّ 
الله سبحانه هو الخالق . ولا خالق سواه ( وسيوافيك أن المراد هو حصر 
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الخالقية بالاصالة على الله سبحانه » لا التبَعَةَ والظلّيّة بإذنه )20 » وإليك 


هذا المجال . 
قل اللَهُ خَالِقٌ كل شيءِ وَهُوَ الوَاجِدٌ القَهّارٌ 294 . 


وقال سبحانه : «اللهُ خَلِقُ كُلّ شيء وَمُوَ عَلَى كُلّ شي 


وَكيلٌ 2# . 


وقال سبحانه 


- ويم م 


فأعبدوه ب 2 
وقال سبحانه 
الحسنى 20#" , 
وقال سبحانه 
شيءٍ 204 . 
وقال سبحانه 
َي الله 04 , 
وقال سبحانه 


: 9 ذَلِكُمُ الله رَبُكُمْ خَالِقُ كل شَيءٍ لا إله إلا هُوَ 294 . 
١‏ ذَلِكُمْ اللَهُ رَيُكُمْ لا إل إلا هُوَ خَالِقٌ كُلّ شَيءٍ 
: #8 هُوَ الله الخالِقُ البَارِىءٌ المُصَوَرٌ لَهُ الأسْماءً 
: 9 أنى يَكُونُ لَه وَلَدُ وَلَمْ نَكُنْ لَهُ صَاحِبَةٌ وَحَلَقَ كُلَ 
: 9 يا أيها التاسٌ اذْكُرُوا بهمَة الله عليكمْ هَل مِنْ حَالِقٍ 


: « ألا لَهُ الْخَلْقُ والآمرُ تَبارَكَ اللَّهُ رَبّ العالَمِينَ 0#4© . 


هذا هو حكم العقل وهذه نصوص القرآن الكريم لا يشك فيها إلا 





. لاحظ نظرية الأمر بين الأمرين في الفصل السادس من الكتاب‎ )١( 
(؟) سورة الرعد : الآية لذ"‎ 
. 51 سورة الزمر : الآية‎ )"( 


(5) سورة المؤمن : الآية 
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(5) سورة الأنعام : الآية ٠١١‏ . 
(7) سورة الحشر : الآية 58 . 


(/17)سورة الأنعام : الآية 


. ٠١١ 


(8) سورة فاطر : الآية " . 
(9) سورة الأعراف : الآية 014 . 


5 


المنحرف عن الفطرة . غير أن الذي يهمنا هو الوقوف على ما تهدف إليه 
الآيات . 

وهناك احتمالان ذهب إلى كل طائفة من المتكلمين ونحن نذكرهما » 
وندعم الحق منهما بالبرهان . 


نظرية الأشاعرة في التوحيد في الخالقية 


ذهبت الأشاعرة إلى أن المراد من التوحيد في الخالقية هو حصر الخلق 
والإيجاد على الإطلاق بالله سبحانه وأنه ليس في صفحة الوجود مؤثر وموجد 
وخالق إلا الله سبحانه وأمّا غيره » فليس بمؤثر ولا خالق لا على وجه 
الإستقلال ولا على وجه التبعية . 

وعلى ذلك الأساس أنكرت العلّية والمعلولية , والتأثير والتأثّر بين 
الموجودات الإمكانية فزعمت أن آثار الظواهر الطبيعية كلها مفاضة منه 
سبحانه . من دون أنْ يكون هناك رابطة بين الظاهرة المادية وآثارها » فعلى 
مذهبهم ٠‏ النار حارّة » بمعنى أنه جرت سنة الله على إيجاد الحرارة عند وجود 
النار مباشرة من دون أنَْ تكون هناك رابطة بين النار وحرارتها » والشمس 
وإضاءتها . والقمر وإنارته » بل الله سبحانه جرت عادته على إيجاد الضوء 
والنور مباشرة عقيب وجود الشمس والقمر من دون أن يكون هناك نظام وقانون 
تكويني باسم العلّية والمعلوليّة . وعلى ذلك فليس في صفحة الوجود إلا علة 
واحدة » ومؤثر واحد . يؤثر بقدرته وسلطانه في كل الأشياء » من دون أن 
يُجري قدرته ويُظهر سلطانه عن طريق إيجاد الأسباب والمؤثرات . بل هو 
بنفسه الشخصية قائم مقام جميع ما يتصور من العلل والأسباب التي كشف 
عنها العلم طيلة قرون . 


هذا ما يتبناه الأشعري واتباعه 9 ناسبين إياه إلى أهل السنة والجماعة 01 


10 


فهم لا يقيمون للعلل الطبيعية وزناً » فعامل الحمى في المريض هو الله 
سبحانه وليس للجرائيم دور في ظهورها فيه » ومثل ذلك سائر الظواهر 
الطبيعية من تفتح الأزهار ونمو الأشجار . فالكل مخلوق لله سبحانه بلا 
واسطة ولا تسبيب سبب من الأسباب . 


وعلى هذا الأصل جعلوا أفعال العباد مخلوقة لله سبحانه مباشرة ٠‏ ولم 
في الكون من آثار الفاعلين . عالمين كانوا أم لا . صادراً منه سبحانه مخلوقاً 
له .200 , 


تحليلٍ نظرية الأشاعرة 
إن تفسير التوحيد في الخالقية بهذا المعنى يما أله ليست إلى :ليل 
عقلي بل يستند 0 » فلا مناص في تحليله 
من الرجوع إلى نفس الذكر الحكيم حتى يعلم أنه غير معترف بهذا التفسير 
بل ينكره جداً . 
إن الآيات القرانية تعترف بوضوح بقانون العليّة والمعلوليّة بين الظواهر 
الطبيعية وتسند الاثار إلى موضوعاتها ‏ وفي الوقت نفسه تسندها إلى الله 
سبتحانه نحن لأ يشر الغارىئءايان آثان الموضوعات متتدفقة دن تلقاء نفسها : 
والآيات الواردة في هذا المجال كثيرة نكتفي بالقليل منها . 
١‏ - قال سبحانه:ظ وَأنْرَلَ مِنَ السّماءِ ما فََخْرَجَ به مِنَ الفُمَرَاتِ رقا 


لَكُم #4 . 


)١(‏ سيأتي البحث والتحليل في خصوص هذه الناحية في مباحث الجبر والتفويض في الفصل 
(7؟) سوزة البقرة : الآية "١‏ . 


1 


١ 5‏ - وقال عزّ مِنْ قال 000 يروا أنا نَسُوِقٌ الما إلى الأرْضٍ الجَرَز 
ُحْرِجُ به رَرْعاً تأكُلُ منه أنْعَامُهُمْ وَانْفْسَهُمْ أفل ُبْصِرُونَ 204 . 


فالكتاب العزيز يصرحح في هاتين الآيتين بجلاء بتأثير الماء في الزرع إذ 
إن الباء فى « به » في الموردين بمعنى السببية وأوضح منهما الآية التالية 1 


إن نأكال منكانة : ف رفي الأْضٍ قَطعٌ مُتَجَاوِرَاتْ وَجَنَاتَ مِنْ أغناب 


- 0 صِنْوَانٌ وَغيرٌ صِنْوَانِ يسْقَى بماءِ وَاحِدٍ وَنْفَضْلُ بَعْضِها على 
في الكل 2 إن في ذْلِك لآيات لوم يَعْقَلُونَ 2004© ., 


فإِنْ جملة اسك بماء واحد » كاشفة عن دور الماء وأثره في إنبات 
النباتات وإنماء الأشجار » ومع ذلك يتفضل بعض الثمار على بعضها . ومن 
أمعن النظر في القران الكريم يقف على كيفية بيانه للمقدمات الطبيعية لنزول 
الثلج والمطر من السماء من قبل أنْ يعرفها فها العلم الحديث ويطلع عليها 
بالوسائل التي يستخدمها لدراسة الظواهر الطبيعية » واكتشاف عللها 
ومقدماتها . 5-6 ذلك بدراسة الآيتين التاليتين : 

- قال سبحانه : « الله الذي يُرْسِلُ الرياح قير سَحَابافيَسُطهُ في 
ل ل 
مَنْ يشاءٌ من عباده إذا هم يَسْتَبشِرٌ 8 يَسْتَبْشِرُونَ #© , 

فقولة سبخانه : ا 
وتسوقها من جانب إلى جانب . 


2ع معت2 


2ه شري #*. بره -0 م 
- قال سبحانه : « ألَمْ تَرَأنْ الله يُْجِي سَحَاباً ثم يُولْف بَيْنهُ ثم 
)١(‏ سورة السجدة : الآية لاا . 


(؟7) سورة الروم 4 الآية 6غ . 


يف 


يَحْعَلهُ ركاما فترَى الوَدق يَخْرَجٌ مِنْ خلاله وَيَُزلَ مِنَ الما مِنْ جبال, فيها 


مِنْ بَرَّدٍ قَيصِيبُ به مَنْ يَشاءً وَيَصرِفْهُ عَمُْنْ يَشاءُ يكادٌ سنا سَنا بَرْقِهِ يَذْهَبُ 
ءّه. 
بالابصار *#(2"3 . 


فالآية ارال جد عرك السحاب إلى الرياح وتقول « فتثيرٌ سحاباً » 
وهذه الآية حبدها إلى الله سجاه د تقول « إن الله يزجي سحاباً» . وكلا 
الإسنادين صحيح ٠‏ حيث إِنَّ الرياح جند من جنوده سبحانه وسبب من أسبابه 
التي تعلقت مشيثته على نزول الفيض من طريقها ولأجل ذلك يَعُدّ فِغْلّها 
فِعْلَهُ . والكلَ قائم به قيام الممكن بالواجب . 

5 كلانه : (دتَرَى الأرْض هَامِدَة َإذا أنْرَْنا عَلَيها المَاءَ آهتَرْتْ 

7 هر ه 
وَرَبَتْ وَانْبَنَتْ مِنْ كل رَوْج تهيج 294 . 

فالآية تصرح بتأثير الماء في اهتزاز الأأرض وربوتها 3 ثم تصرح بإنبات 
الأرض من كل زوج بهيج . 

3 - قال سبحانه : « مَتلْ الذينَ ينَفقونَ أمْوَالهُمْ في سَبيل, الله كَمْثلٍ 
حَيّةِ أنبَتْ سَبْعَ سَنَابلَ في كل سَنْبْلَةِ ماثة هُ حَبّة وَاللَهُ يُضاعِفٌ لِمَنْ يَشاءُ وَاللَهُ 
وَاسِعْ عَلِيم 20# ٠.‏ 

فالآية تسند إنبات السبع سنابل إلى الحبة . 

وحصيلة البحث أنّه سبحانه يسند الإنبات في هذه الآيات إلى الأأرض 
والحبٌ ولكنه يسند - في الوقت نفسه ‏ ذلك الفعل إلى ذاته ويقول : 
« وَانْرَلَ لَكُمْ مِنَ السّماءِ ماءاً فَأنْبْنا به حدائق ذَاتَ بَهْجَةِ , ما كانَ لَكُمْ أن 


5 57 سورة النور : الآية‎ )١١( 
. سورة الحج : الآية ه‎ )7( 
55١ سورة البقرة : الآية‎ )”( 


هف 


ُو شَجَرَها عإله مع الله بَلْ هُمْ قوم ييلُونَ 94 . 

ويقول أيضاً : « وَأنْرَلْنَا مِنّ السّماءِ مَاءا فَاْنا فيها من كَُّ ددج 
كرِيم 024 0 اختلاف بن الآيانتا في جميم هذه المجالات إذ الفعل فعل 
الله ستاك نما اه متشي + الكون وموجده ٠‏ ومسبب الالدات وايكونيا د كينا 
هو فعل السبب . لصلة بينه وبين آثاره . والأسينات والعلل على مراتبها 
مخلوقات لله مؤثرات بإذنه » وليس الإسنادان في: درجة واحدة وعَرض 
واحد. بل أحدهما في طول الآخر . 


8- قال سبحانه : « خَلّقَ السَّمُواتِ بَغْيْرٍ عَمَدٍ تَرَوْتها وألقى في 
الأزض رَوَابِيَ أن تَمِيدَ بِكُمْ © . 
أي جَعَلَ على ظهر الأرض , الجبال الثوابت لثلا تضطرب بكم . فقد 
نسب صيانة الإنسان عن الإضطراب والميدان إلى نفسه حيث قال 
« وألقى » . وإلى سببه حيث قال « رواسى ل 
تصونكم الرواسي عن مَيّدَانَ الأرض بكم كرواسي السفن الصائئنة لها 
الميدَان 0 ٠.‏ والكل يهدف إلى أمر واحد وهو الذي ورد في ل 
: « هَذَا خَلْقُ الله فَأرُوني ماذا خَلَقَ الّذِينَ من دُونهِ بل الطّالِمُونَ في 
ضَلال مُبين 4( . أي هذا الذي تشاهدونه في السماء والأرض وما بينهما 
من الأسباب والشنيات كلذ مخلوق لله . والأسباب جنوده والآثار آثار للسبب 
وللمسّبب بالكسر . ما ذكرناه تحليل لنظرية الأشعري في ضوء الوحي . وقد 
عرفت :أن الوسي «بردها. مسماس: . 


وخاك تعداق خليقى لاوس أله لا علق أن ليرا مما سحل من 


. 5١ سورة النمل : الأية‎ )١( 
. ٠١ (؟) سورة لقمان : الآية‎ 
. ٠١ سورة لقمان : الآية‎ )*( 
. ١١ سورة لقمان : الآية‎ ):( 


لك 


الموجودات الممكنة المادية تتوقف في وجودها على تروط لا تتحقق 
بدونها .» كالإنسان الذي هو ابن فلان . فإن لوجود الإبن ترفقاً على ورد 
الوالدين وعلى شرائط أخرى كثيرة زمانية ومكانية » فمن الضروري ايها 
يتوقف عليه وجود الشيء يُعَدٌ جزءاً من العلة التامة . وعلى هذا . لا يصح 
عدّه سبحانه علة تامة وحدها لهذه الظاهرة أي كون زيدٍ ابن فلان . 

نعم هو بالنسبة إلى مجموع العالم علة تامة » إذ لا يتوقف على شيء 
غيره سبحانه وأمَّا سائر أجزاء العالم كوجود زيد فهو سبحانه جزء العلة التامة 
ضرورة توقفه على ما هو قبله من العلل وما هو معه من الشرائط 
والمعدّات22 . 

والذي يوضح ذلك أنَّ هناك أفعالاً لا يمكن إسنادها إلى الله سبحانه 
مباشرة كأكل زيد وشربه ومشيه وقيامه وقعوده » فإنَّ تحقق هذه العناوين 
يتوقف على وجود زيدٍ وأعضائه من فمه ولسانه ورجليه وعضلاته فإنّ لها دخخالة 
في تحقق هذه الأفعال » فكيف يمكن إنكار ذخالتها ؟ فهذه الأفعال لا تستند 
إلا إلى الموجود المادي مباشرة » وإلى الواجب سبحانه على وجه التسبيب 
والقيية الفررل 1 

فمن وقف على مجموعة كبيرة بن الآبات ف هذا السوال لم ينات في 
أن القران يعرقم باموين النبرية ريخ الأشياذ ,وأنارها:وإلهاء كل الكوة: إلى 
ذاته تبارك وتعالى بسح يمد حجر بات بالطب لعن من الاعارة 
والتبعية بالله سبحانه » وتصوير غيره من سات أمورا عاطلة غير مفيدة 
لشيء . وجعل القدرة الحادثة في العبد شيئاً مقترناً بايجاده سبحانه فعل 
العبد . وعلى ذلك فيجب تفسير حصر الخالقية وتوحيدها على وجه يتناسب 
مع جميع الآيات الماضية التي تدل على الحصر وأنّه لا خالق غيره » وفي 
الوقت نفسه يعترف بتأثير العلل وإيجادها . وهذه هي النظرية التي نتلوها 
فذلك ,تاذنة حاتف 


. ١١8 الميزان ج6١ » ص‎ )١( 
. سيوافيك معنى أدق من السببية الطولية لخالقيته سبحانه عند البحث في الجبر والتفويض‎ (١ 


0 


نظريةٍ العدلية في التوحيد في الخالقية 

إن هناك معنى آخر لحصر الخالقية بالله سبحانه ونفيها عن غيره 
بالمعنى الذي يناسب شأنه سبحانه » وما نذكره هو الذي يدعمه العقل 
ويوافقه القرآن وتعضده البحوث العلمية في الحضارات الإنسانية وإليك 
بيانه : 


إن الخالقية المستقلة النابعة من الذات . غير المعتمدة على شيء 
متخصرة بال يجان وو يشاركه يها تي . وأما غيره سبحانه فإنما يقوم بأمر 
الخلق والإيجاد بإذن منه وتسبيب عد الكل جنود له سبحانه نه يعملون 


بتمكين منه لهم ويظهر هذا المعنى من ملاحظة لشن التالية : : 


أ لا يشك المتأمل في الذكر الحكيم في أنه كثيراً ما يسند آثاراً إلى 
الموضوعات الخارجية » والاشياء الواقعة في دار المادة كالسماء وكواكبها 
ونجومها . والأرض وجبالها وتجارها وبرارييا وعناضرها ويعادنها والديجات 
والرعك والبر فق والضراعق والذاء والاعكاب والأشجار والحيوان والإنسان إلى 
غير ذلك من الموضوعات الواردة في القرآن الكريم . فمن أنكر إسناد القرآن 
آثار تلك الأشياء إلى أنفسها فإنما 5 باللسان . وقلبه مطمئن بخلافه . وقد 
ذكرنا :تور من . الآيات :الواردة :ف هذا المجال:. 


إن القرآن يسند إلى الإنسان أفعالاً لا تقوم إلا به . ولا يصح 

إسنادها إلى الله سبحانه بللا واسطة 3 كأكله وشربه ومشيه وقعوده ونكاحه 
3 

ونموه وفهمه وشعوره وسروره وصلاته وصيامه . فهذه افعال قائمة بالإنسان 
مستندة إليه » فهو الذي يأكل ويشرب وينمو ويفهم . 

ج - إِنَّ الله سبحانه أمر الإنسان بالطاعة أُمْرَ إلزام » ونهاه عن المعصية 

نهيَ تحريم . فيجزيه بالطاعة ويعاقبه بالمعصية . فلو لم يكن للإنسان دور 

فى ذلك المجال وتأثير فى الطاعة والعصيان فما هى الغاية من الامر والنهي ١‏ 


ه١‎ 


وهذه الأمور الثلاثة إذا قورنت بقوله سبحانه : ظ« قل اللَّهُ خَالِقُ كل 
شي داري القَهّارُ 204 , الذي يدل على بسط فاعليته وعليته على كل 
شيء ٠‏ يستنتج أ النظام الامكاني على اختلاف هوياته وأنواعه فعال ومؤثر 
في آثاره »؛ لكن بتقديره سبحانه ومشيئته وإذنه وهو القائل جل وعلا : »+ الذي 
أَغتى كَل شَيءٍ خَلْقَهُ نُمّ هَدَى 204 وقال تعالى : « وَالذِي قَدْرَ 
فهدى 90#" , فتنتهي ا هذه الأشتياة وأعمالها واثارها وحركاتها 
وسكناتها إلى قضائه وتقديره وهدايته وإجراء الأسباب في النظام الإمكاني . 

فعلى هذا فالأشياء في جواهرم وذواتها وحدود وجودها وخصوصياتها 

تنتهى إلى الخلقة الإلهية ها أن فنالا لها التي تصدر عنها في ظل تلك 
الخف وتات تنتهي إليه انها وليس العالم ومجموع الكون إلا مجموعة 
متوحدة . يتصل بعضها ببعض . ويتلاءم بعضها مع بعض . ويؤثر بعضها في 
بعض . والله سبحانه وراء هذا النظام ومعه وبعده. لا خالق ولا مدير ء 
حقيقة وبالأصالة » إلا هو. كما لا حول ولا قوة إلا بالله . 


وبهذه النظرية ‏ أي نظرية كونٍ العالم مكلزنا على النظام السببي 
والمسببي و أنَّ فيه فواعل اضطرارية كما أن فيه فواعل اختيارية - تتناسق الأمور 
الثلائة وتتوحد نتائجها . وهذا بخلاف ما قلناه في النظرية الأولى ٠‏ فإنها 
تحب «التشناة انيد الاقور: العلية المسلمة.» 


النظام الإمكاني نظام الأبيناك و المسسات 

إن الإمعان في الآيات الكريمة يدفع الإنسان إلى القول أن الكتاب 
العزيز يعترف أن النظام الإمكاني نظام الأسباب والمُسَبّبات . فلأجل ذلك 
ينسب الفعل الواحد إلى الله سبحانه وفي الوقت نفسه إلى غيره من دون أن 
يكون هناك تضاد في النسبة . 
)١(‏ سورة الرعد : الآية ١5‏ . 
() سورة طه : الآية 6١‏ . 


. * سورة الأعلى : الآية‎ )'7١( 


دن 


- و وو 


تقول ا إذا حاءً أحَدَكُُ 50 توفته ا 406 
ولا يجد الإنسان العارف بالقران أي اختلاف في النسبة . 


إن الذكر الحكيم يصفه سبحانه أنه الكاتب لأعمال عباده ويقول : 
وول يكب نا بيو 04 . ولكن في الوقت نفسه ينسب الكتابة إلى 
رسله ويقول : ل بَلى وَرُسُلّنا لََيْهمْ يَكمْبُونَ 94» . 


إِنّه سبحانه ينسب تزيين عمل الكافرين ن إلى نفسه ويقول : 8 إِنَّ 
الِينَ لا يُوْمِنونَ بالآخجرة ريا لَهُمْ أعمَالَهمِ 04 . وفي الوقت نفسه ينسبها 
إلى الشيطان ويقول : 8 وإِذْ زَيْنَ لَهُمْ الشيطانٌ أَْمَالَهُمْ وَقَالَ لا غَالِبَ لَكُمْ 


اليم 00# . 


وفي أية أخرى ينسبها إلى قرنائهم ويقول : « وَقَيَضْا لَهُمْ قرا ينوا 
َهُمْ ما ْنِم وما خَلْفَّهُم 04© ولا تصح هذه النسب المختلفة ظاهراً إلا 
بالقول بأن الكون مبني على النظام اح وشبية كل كد شديتب 
منه سبحانه وينتهي الكل إليه فالفعل مع أنه فعل السبب فعل المسبّب بالكسر 
نيا . 

- لا شك أن التدبير كالخلقة منحصرٌ في الله سبحانه ( كما سيوافيك 
بيانه في القسم الآتي من التوحيد ) حتى لو سئل بعض المشركين عن المدبر 


. 47 سورة الزمر : الآية‎ )١( 
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.. 44 سورة الأنفال : الآية‎ )( 
. سورة فصلت : الآية 6؟‎ )1/( 


ون 


ل ل ل 0 4 
الأجاب أن الله هو المدبر , كما يقول سبحانه : # ومن يدبر الامر فسيقولون 
الله 6: لكن نرى أذ القران يعترف بمدبرية غير الله سبحانه حيث يقول : 


إنَّ القرآن يشير إلى كلتا النسبتين ( أي نسبة الفعل إلى الله 
سبحانه إشارة إلى الجانب التسبيبى وإلى الإنسان إشارة إلى الجانب 
المباشري ) بقوله : « وَمَا رَمَيْتَ إذ رَمَيْتَ وَلَكنَ الله رَمَى 9# . 


فهو يصف النبي الأعظم ( صلى الله عليه وآله وسلم ) بالرمي وينسبه 
إليه حقيقة ويقول : وإذ رميت »ء لكنه يصف الله سبحانه يأنه الرامي 
الحقيقي وما ذلك إلا لأن النبي إنما قام بما قام بالقدرة التي منحها الله له ؛ 
وكان مفيضاً لها عليه حين الفعل » فيكون فعله فعلا لله أيضاً . 


وقن الجمرفة مق الآبات» ترفذك إلى النظزية: التحفة فى اتنيز 
التوحيد في الخالقية : وفي الحديث القدسي إشارة إليها 3 


يقول : ديا ابن آدم بمشيئتي كنت أنتَ الذي تشاءً لنفسك , وبقوتي 


أديْت إلي فرائضي , وبنعمتي قويت على معصيتي . تعدانك عيمها يضيا 
قوياً »(4) . 
ثم إِنَّ هذه النظرية . على تقاريرها المختلفة من حيث الدقّة والرقة0©» 


. ”١ سورة يونس : الآية‎ )١( 

(؟) سورة النازعات : الآية ه . 

(”*) سورة الأنفال : الآية لا١‏ . 

(5) البحارء ج ه٠.‏ ص لاه . 

(0) إن تفسير مسألة «الأمر بين الأمرين» ون كر العبد في حال كونه فعله فعلً لله سبحانه 
يختلف حسب اختلاف الأفهام في المقام » فيفسره المتكلم على نمط يناسب أبحائه ‏ 
يعور كرا حاف فالعا الكين و شرت إل لان القدرة والحياة للعبد . فلولاه لما قدر 
العبد على العمل . وأما الحكيم الإلهي فيرى الموجودات على تباينها في الذوات والصفات 
والأفعال . وترتبها في القرب والبعد من الحق تعالى ٠‏ قائمة بذاته سبحانه ٠‏ فهو مع بساطته - 


0 


مما أطبقت على صحته الإمامية والمعتزلة وأيدته النصوص المروية عن أئمة 
أهل البيت ( عليهمالسلام ) وقد قال به بعض الأشاعرة أيضاً كإمام الحرمين 
( أبي المعالي الججويني ) وهو من أعلام القرن الخامس والشيخ ( الشعراني ) 
وهو من أقطاب الحديث والكلام في القرن العاشر . والشيخ ( محمد عبده ) 
مفتي الديار المصرية ة في القرن الرابع عشر . ومن أراد الوقوف على كلماتهم 
فليرجع إلى 0 


ثم إن هنا ضابطة لتمبيز الأفعال التي تسند إلى الفاعل القريب عن 
الأفعال التي تسند إلى القريب والبعيد تَمُطن إليها العلامة ( الطباطبائي ) في 
تفسيره فقال : « إن من الأفعال ما يكشف بمفهومه عن خصوصيات المباشرة 
كالأكل ب بمعنى الإلتقام » والبلع والشرب بمعنى المص والتجرع . والقعود 

بمعنى الجلوس . لم ينسب إلا إلى الفاعل المباشر . فإذا أمر السيد نخادمه 
5107 ويشرب شراباً كذا » ويقعد على كرسي كذاء قيل : 
«أكل الخادم وشرب وقعد . ولا يقال أكله سيده وشربه وقعد عليه . 

وأما الأعمال التى لا تعتبر فيها خصوصيات المباشرة والحركات المادية 
التي تقوم بالفاعل المباشر للحركة كالقتل والأسر والإحياء والإماتة والإعطاء 
والإحسان ونظائرها فإنها تنسب إلى الفاعل القريب والبعيد على السوية » بل 


- ينفذ نوره فى فى الموجودات الإمكانية » عامة . ولا يوجد ذرة من ذرات الأكوان الوجودية » إلا 
ونوزةمخيط بها » فاهرٌ عليها وهو قائم على كل نفس بما كسبت وهوهع كل شيء لا بمقارنة 
وغير كل شيء لا بمزايلة ٠‏ فإذاً ؛ كما أنه ليس في الوجود شأن إلآ وهو شأنه كذلك ليس في 
الوجود فعل إلآ وهو فعله » الع[ ان فل ديد لين نعل لديل عع أن جل زيدامت كونه 
فعله بالحقيقة دون المجاز فهو فعله سبحانه كذلك . فهو مع غاية عظمته وعلوه ‏ ينزل منازل 
الأشياء ويفعل فعلها » كما أن مع غاية تجرّده وتقدسه لا يخلو منه أرض ولا سماء 0 
الفعل والإيجاد | إلى العبد صحيحه . كما أنَّ نسبتها إلى الله تعالى كذلك . وتفصيل ذلك 
يأتي عند البحث في الجبر والتفويض . 

)١(‏ الملل والنحل » ج١1‏ 3 ص 48 195 نقل كلمة إمام الحرمين » واليواقيت والجواهر 
للشعراني.عص 215١-59‏ ورسالة التوحيد.ءعص 55-8 . وقل جاء الاستاذ دام ظله بنص 
كلامهم في كتابه ( أبحاث في الملل والنحل ) . 


زنك 


ربما كانت نسبتها إلى الفاعل البعيد أقوى منها إلى الفاعل القريب . كما 
كان الفاعل البعيد أقوى وجودا وأشد سلطة وإحاطة 3 وبذلك يظهر سر نسبة 
التعذزيب الذي تباشره أيدي المؤمنين إلى نفسه ويقول : 


:ولو 


9 لومم يُعَذَبهُم الله بأبديكم وَيُحْرْهِمْ وَيَنصْرْكُمْ عَلَيْهُمْ وَيَشْفٍِ 
صَدُورَ قوم مومنين خ 2320# . كما يفل أن القول بالتوحيد في الخالقية واستناد 
الحوادث وانتهائها إلى الله سبحانه لا يستلزم استناد القبائح إليه سبحانه » بل 
الأفعال التي تعتبر فيها خصوصيات المباشرة . كالنكاح والزنا والأكل المُحَرْم 
والفحلن ٠‏ فإنما تنسب إلى الإنسان فقط لأنه هو الموضوع المادي الذي 
يقوم بهذه الحركات وأما الذي يوجد هذا المتحرك الذي من جملة اثاره 
حركتهُ ‏ وليس الله بنفسه متحركاً بهذه الحركات وإِنُّما يوجدها إيجاداً إذا تمت 
شرائطها وأسبابها ‏ فلا يتصف بأنواع هذه الحركات حتى يتصف بفعل النكاح 
أو الزنا أو أي فعل قائم بعضو من أعضاء الإنسان »29 . 


وأنت إذا أمعنت في هذه الضابطة تقدر على التفريق بين ما يصح فيه 
الإسناد وما لا يصح . كما تقف على أن القول بالتوحيد في الخالقية على 
الوجه الذي فسرناه . لا يستلزم مضاعفات نظرية الأشاعرة » فإنهابية علي 
إنكار رابطة العلية والمعلولية بين الإنسان وفِعله » وفرض وجوده سبحانه قائماً 
مقام جميع العلل . وسيوافيك ما يزيدك توضيحاً عند البحث عن الجبر 
والاختيار . 


الثنوية باشكالها المختلفة 

إن التوحيد في الخالقية يقابله الإعتقاد بن أمر اللخلقة لا ينحصر بالله 
سبحانه بل هناك وراءه سبحانه خالقاً أو خالقين مستقلين بأمر الخلقة يعتمدون 
على أنفسهم وقدرتهم من دون أن يستمدوا منه سبحانه أو يكونوا مؤتمرين 


. ١6 سورة التوبة : الآية‎ )١( 
: ١97-1١9” (؟) لاحظ الميزان 3 اج 3 ص‎ 
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وخالقين بأمره وهذا ما يعبّر عنه في مصطلح المتكلمين بالثنوية سواء أكان 
الشريك واحداً أو أكثر فهذه اللفظة رمز لمن يرفض التوحيد فى الخالقية من 
غير فرق بين أن ينقد باقين أذ باكر ولاجن :ذلك يتذحل تحت هذا العتوات 
كثير من الفرق التي لا تعتقد بانحصار الخالقية في الله سبحانه منها : 

١‏ المفوّضة : وهم الذين يعتقدون بتفويض أفعال البشر إلى 
أنفسهم . فهم مستقلون في خلق الأفعال وإيجادها ولا صلة لها بخالق 
البشر . وقد رميت المعتزلة من المسلمين بهذه العقيدة » وهؤلاء لأجل 
التحفظ على عدله سبحانه وقسطه بين عباده التجأوا إليها زاعمين أن القول 
بعدم صلة أفعال البشر بخالقهم ينفعهم في القول بالعدل » ويكون البشر 
نفسه مسؤولة عن فعلة وعملة . غير أن النسبة لو تحققت يكون هذا العمل 
كالفرار من المطر إلى تحت الميزاب فإنهم وإن توفقوا في مجال توصيف 
الرب بالعدل . غير أنهم رسبوا في مجال التوحيد فجعلوا الإنسان خالقاً في 
مقابل خالقه العظيم . فما قيمة توصيفه بالعدل إذا كان مستلزماً للإنسلاك في 
عداد المشركين ؟ . 


ولأجل ذلك ذهبت الأشاعرة إلى أنَّ أفعال الإنسان أفعال لِلَّهِ سبحانه 
مباشرة وبلا سبب كما ذهبت الإمامية من العدلية إلى أنَّ أفعاله فعل لله سبحانه 
وفى الوقت نفسه فعل للبشر والنسبة إليهما مختلفة فأحد الفاعلين خالق 
بالتسبيب والآخر خالق بالمباشرة على النحو الذي وقفت على بيانه . 


١‏ - الزرادشتية : وهم القائلون بن في عالم الكون أموراً توصف 
بالخير والبركة كما أ أنَّ هناك أموراً توصف بالشرور والبلايا فلا يصح إسناد كلا 
الصنفين من الأفعال إلى الخالق الحكيم فيجب الإعتقاد بأن تخالق الخين غير 
خالق الشر . وقد اخترعوا عقيدة خيالية وهي إن خالق الخيرموجود يدعى 
ب «يزدان » كما إِنَّ خالق الشر موجود يدعى أهريين + وكلا الخالقين 
مخلوق لله سبحانه. وبهذه الفرضية الخيالية » تمكنوا من إقناع أنفسهم بحل 
مشكلة الشرور والبلايا في صفحة الوجود . 


/اه 


وهناك طوائف أخرى تدعى بالثنوية لها عقائد خاصة متواجدة في بلاد 
الهند وجنوب شرق آسيا فمن أراد الوقوف على عقائدها فليرجع إلى الكتب 
المترجمة لها . 


ليك 


التوحيد في الربوبية 
(05١‏ 


إنحصار التدبير فى الله سبحانه 


يُستفاد بجلاء من مطالعة عقائد الوثنية فى كتب الملل والنحل أنَّ مسألة 
التنُوحيد في الخالقية كانت موضع اتفاق . وأنَّ الإنحراف كان في مسألة 
التدبير أولاً » والعبادة ثانياً . فكان الوثنيون موحدين فى أمر الخلقة مشركين 
في الربوبية ثم في العبادة . 

وكان الشرّك في العبادة عاماً » بخلاف الشرك في التدبير فلم يكن مثله 
قن '"الفنية والسيول 

وما ذكرناه يجده التالي للكتاب العزيزء قال سبحانه : « وَلَئِنْ سَألَهُمْ 
مه دعر 53 م2 عدي مم إن 7 7 
من خلق السموات والارض ليقولن ألله 0# : ومثله في سورة الزمر, 
الآية .م" . 

5 58 وال2#6 مه اله 2مس 3 2 عرق قاع 
لَقهنَ المي اللي 04 . 

7 رع هه ال6م2يم وه امه 0 222يمه 6د مع : “ 

وقال سبحانه : « وَليِنْ سالتهم من خلقهم ليُقولن الله ٠‏ فأنى 
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وهذه الآيات تعرفنا موقف الوثنيين في مسألة التوحيد في الخالقية 6 
وأنْ تلك العقيدة كانت عامة للمشركين أو لأكثرهم في الجزيرة العربية . 
نعم » كان الاعتقاد بوجود مبدأين وخالقين لهذا العالم » أحدهما : 
٠‏ يزدان » والآخر ه أهريمن » أمراً مشهوراً بين الزرادشتين » ولكن عقيدتهم 
تحيط بها هالة من الإبهام والغموض ٠‏ كعقيدة البراهمة والبوذيين 
والهندوكيين في هذا المجال والبحث فيه خارج عن إطار الموضوع وقد تقدم 
شيء عنهم الف 


وأمًا مسألة التوحيد في التدبير فلم تكن أمراً مسلُماً عندهم ؛ بل الشرك 
في التدبير كان شائعا بين الوثنيين » حيث كانوا يقولون بأنه ليس للكون سوى 
خالق واحد بكرمو السّموات والأرض وخالقهما ولكنه بعد أن خلق الكون 
فوض تدبير بعض أموره إلى واحد أو أكثر من خيار خلقه . واعتزل هو أمر 
التدبير. وهذه المخلوقات المفوّض إليها أمر التدبير كانت في نظر هؤلاء عبارة 
عن « الملائكة » و« الجن » و« الكواكب » و« الأرواح المقدسة » و. . 
التي تكفلت كل واحدة منها تدبير جانب من جوانب الكون على حدّ زعمهم . 


إن عبّدة الكواكب والنجوم في عصر بطل التوحيد ‏ إبراهيم » كانوا من 
المشركين في أمر التدبير . حيث كانوا يعتقدون بأنّ الأجرام الغلوية هى هي 
الماييره في النظام السُفلي من العالم وَأن أمر تدبير الكون ومنه الإنسان 2 
فوض إليها فهي أرباب لهذا العالم ومدبرات له لا خالقات له2© . ولأجل 
ذلك نجل أن | إبراهيم يرد عليهم بإبطال ربوبيتها عن طريق الإشارة إلى أفولها 
وغروبها ويقول : إذا كانت هذه الأجرام حسب زعمكم هي المدبرات 





. سورة ار الآية لالم‎ )١( 
. سيأتي البحث ( في التفويض عند البحث في التوحيد في العبادة‎ (0 


٠. 


للموجودات الأرضية ومنها الإنسان » فيجب أن يكون لها إشراف دائم على 
المدبّرات . واتصال دائم بالعالم السفلي الذي يقع تحت تدبيرها ولكنه لا 
يجتمع مع الأفول والغروب » لانهم يستلزمان غيبة المدبر عن مديرة بالفتح 
وجهله. بحاله » فيكون دليلا قاطعاً على عدم كونها مديّرة للموجودات 
الأرضية . 

ولأجل أن شرك عَبّدة الأجرام كان شركاً في الربوبية والتدبير نرى أن 
إبراهيم يستعمل في طرخ عقيدتهم وردّها لفظ «الرت » . يقول سبحانه 
حاكياً عنه: ظفَلًا جِنَّ عَلَيّه اللَيْلُ رَثى كَوْكَبِاَقَالَ هذا رَِي4” . وقال أيضاً : 
فل 9 القَمَرَ بازغاً قال هَذَا رفي" . فاستعمل لفظة « الرَّبٌ » فيهما وفي 
غيرهما من الآيات الواردة في احتجاجه مع المشركين » ولم يستعمل كلمة 
« الخالق » . للفرق الواضح بين التوحيدين وعدم إنكارهم التوحيد الأول 
وإصرارهم على الشرك في الثاني . 

وأمّا لفظة « الرّب » في لغة العرب فهي بمعنى المتصرف والمدبر 
والمتحمل أمر تربية الشيء . وكأنه بمعنى الصاحب . وهذه . أعني التدبير 
والتصرف ٠‏ من لوازم كون الشخص صاحباً ومالكاً . فربٌ الضيعة يقوم 
بأمرها » وربٌ البيت والغنم يقوم بالتصرف اللازم فيهما . 

وباختصار . إِنَّ في زعم المشركين أنَّ مقام الخلق غير التدبير وأنّ 
الذي يرتبط بالله إنما هو الخلق والإيجاد وأمّا التدبير فيتعلق بموجودات أخرى 
غير الله سبحانه وتعالى . فهي المتصرفات فيه وقد فوض إليها تدبير عالم 
الطبيعة » وليست لله تعالى أية دخالة في أمر تدبير الكون وإدارته وتنظيم 
شؤونه والتصرف فيه . 


هذه حقيقة الشرك في التدبير ووجه الفرق بيه وبين ن الشرك في الخالقية 





. سورة الأنعام : الآية 8لا‎ )١( 
. سورة الأنعام : الآية لالا‎ )7( 


5١ 


ونرى ذلك الشّرك في كلام ( عمر بن لحي ) وهو أول من أدخل الوثنية إلى 
مكة ونواحيها فقد رأى في سفره إلى البلقاء من أراضي الشام أناساً يعبدون 
الأوثان وعندما سألهم عن شؤونها قالوا : ا 

و هذه أصنام نَعْبُدُها فَتَسْتَمْطِرُها فتَمْطِرّنا . ونَسْتَنصِرُها فَتَنصّرّنا » فقال 
لهم : أفلا تعطونني منها فأسير بها إلى أرض العرب فيعبدوه » . فَاسْتضْحَب 
معه صنماً كبيرا باسم « هُبَلُ » ووضعه على سطح الكعبة المُشرفة ودعى 
الناس إلى عبادته0"© . 


وها هنا لكنة ينعب التنية عليها وهى ,نه لا يق لأخد أن يتصور أن 
الوثنية تعتقد بأنَّ هذه الأصنام الحجرية والخشبية هي ذاتها المتصرفة والمدبرة 
للكون إذ لا يصدر ذلك عن عاقل . بل كانوا يعتقدون بكونها أصناماً للآلهة 
المديّرة لهذا الكون قُوَض إليها إدارته . ولما لم تكن هذه الآلهة المزعومة 
في متناول أيديهم وكانت عبادة الموجود البعيد عن متناول الحسٌ واللمس 
صعبة التصور . عمدوا إلى تجسيد تلك الآلهة وتصويرها في أوثان وأصنام 
ورسوم وأجسام وقوالب من الخشب والحجر . وصاروا يعبدونها عوضاً عن 
عبادة أصحابها الحقيقيين وهي الآلهة المزعومة . 


ثم إِنَّ الاعتقاد بربوبية غير الله سبحانه كما يتصور في مسألة التكوين 
َيعْتقد المشرك بكون المَلّك أو الجنّ أو غيرهما متصرفاً في العالم » فكذلك 
يتصور في عالم التشريع . فمن أعطى زمام التشريع والتقنين أو الحلال 
والحرام إلى الإنسان فقد اتخذه ربا لنفسه وصاحباً لها ٠‏ ولأجل ذلك نرى أن 
القران الكريم يصرح أن اليهود والنصارى اتخذوا الأحبار والرهبان أرباباً 
م ولم يكن الاعتقاد بر بوبيتهم بصورة الإعتقاد جعريهم في العالم 
-- 8 كان يتجلى في الجاديم أزيايا واصحاً يم ف 2 


. 78 سيرة ابن هشام . ج١1 ص‎ )١( 
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أحبَارَهُمْ وَرُمْبَاتَهُمٍ أَرْبَاباً ِنْ ُو الله 2١04‏ ويقول عر وجل : « ولا تخد 
بَعْضْنا بَعْضاً أزبابا من دُونٍ الله 2094 , 


وحصيلة البحث 

. إن ربوبية الله عبارة عن مدبريته تعالى للعالم لا عن خالقيته‎ - ١ 

١‏ دلت الآيات التي ذكرناها على أن مسألة التوحيد في التدبير « لم 

تكن موضع اتفاق » بخلاف مسألة « التوحيد في الخالقية » وأنه كان في 
التاريخ ثمة فريق يعتقد بمدبريّة غير الله للكون كله أو بعضهء وكانوا 
يخضعون أمامها باعتقاد أنها أربابٌ . 

وبما أن الربوبية في التشريع غير الربوبية في التكوين فقد تكون 

بعض الفِرقٍ موحدة في الثاني ومشركة في الأول فاليهود والنصارى تورطوا في 
و الشرك الربوبي التشريعي » لأنهم أعطوا زمام التقنين والتشريع إلى الأحبار 
والرهبان وجعلوهم أرباباً من هذه الجهة ٠‏ فكأنهم فُوْض أمر التشريع إليهم . 

وبذلك يتجلى أن التوحيد في الرتونية هو الاعتقاد بن الخير والشر 
وتدبير الحياة والكون كلها بيد الله حجان وأن الإنسان بل كل ما في الكون لا 
يملك لنفسه شيئاً من التدبير» وأنْ مصير الإنسان في حياته كلها إليه سبحانه 
ولو كان في عالم الكون أسباب ومدبرات له «اكلها جره ل مسحانة يحاون 
بأمره ويفعلون بمشيئته ويقابله الشرك في الربوبية وهو صوق أن هناك 
مخلوقات لله سبحانه لكن فوْض إليها أمر تدبير الكون ومصير الإنسان في 
حياته تكويناً أو تشريعاً وأنّه سبحانه اعتزل هذه الأمور بعد خلقهم وتفويض 
الأمر إليهم . 

هذا خلاصة التوحيد والشرك في مجال الربوبية وإنما الكلام في إقامة 
الدليل عليه : 


. "١ سورة التوبة : الآية‎ )١( 
. 54 (؟) سورة آل عمران : الآية‎ 
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أدلة التوحيد في الربوبية 

١‏ التدبير لا ينفك عن الخلق 

إن النكتة الأساسية في خطأ المشركين تتمثل في أنهم قاسوا تدبير عالم 
الكون بتدبير أمور عائلة أو مؤسسة وتصوروا أنهما من نوع واحد . 

5 دير سبحانه لهذا العالم ليس كتدبير حاكم البلد بالنسبة إلى 
مواطنيه ٠‏ أو ربٌ البيت بالنسبة إلى أهلة سيف إن ذاك التدبير يتم بإصدار 
الأوامر , ولكن التدبير في الكون في الحقيقة إدامة الخلق والإيجاد وقد سبق 
أن الخالقية منحصرة في الله سبحانه فالقول بالتوحيد فيها يستلزم القول 
بالتوحيد في التدبير . 

توضيح ذلك : إن كل فرد من النظام الإمكاني بحكم كونه فقيراً ممكناً 
فاقد للوجود الذاتي 5 لكن فقره ليس منحصراً في وجوده في بدء تحققه وإنما 
يستمر هذا الفقر معه في جميع الأزمنة والأمكنة . فهو محتاج في إدامة وجوده 
بل حتى في علاقاته وروابطه وانسجامه مع مجموع العالم . وحقيقة 
التدير ليست ]إلا خلق العالم وجعل الأسباب والعلل بحيث تأتي المعاليل 
والمسَسّبات در الأسباب وعقيبٍ العلل » وبحيث تظهر أجزاء الكون إلى 
الوجود وراء بعضها البعض تباعاً » وبحيث يؤئر بعضها في البعض الآخر 
حتى يصل كل موجود إلى كماله المناسب وهدفه المطلوب.فإذا كان المراد 
من التدبير هوهذاء فهو بعينه عبارة عن مسألة الخلق . فكيف يمكن أن نعتقد 
بن التدبير مغاير للخلق ونعتبرهما أمرين مختلفين ؟. 

إن تدبير الوردة ليس إلا تكونها من المواد النيتر وجينية الموجودة في التربة 
مع اسنتشاقهنا لحاق أوكسيد الكاربون من المواء وامتصاصها لأشعة الشمس 
وحدوث سلسلة معقدة من التفاعلات الكيميائية في خلاياها نتيجة ذلك , لتنمو 
بالتدريج وتتفتح و تَحضر ورّهر . وليس كل منها إلا شعبة من الخلق. ومثلها الجنين 
مذ تكونه في رحم الأم » فلا يزال يخضع لعمليات التفاعل والنموحتى يخرج 
من بطنها . وليست هذه التفاعلات إلا شعبة من عملية الخلق وفرع منه 
وإيجاد بعد إيجاد . 
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ولأجل وجود الصلة الشديدة بين التدبير والخلق نرى أنه سبحانه بعدما 
يذكر مسألة خلق السّموات والأرض يطرح مسألة تسخير الشمس والقمر('» 
الذي هو نوع من التدبير . 

ومن هذا الطريق يوقفنا القران الكريع على فيد اللدبير الذي عونو 
من الخلق وقد عرفت أن لا خالق إلآ الله . 

؟ - وحدة النظام دليل على وحدة المَدَبر 

إن مطالعة كل صفحة من صفحات الكتاب التكويني العظيم يقودنا إلى 
وجود نظام موخدوكان أوراق الكتاب التكويني - على غرار الكتاب التدويني 
شد 00 بعضص بيك واحدة ل في صورة موحدة 5 

53 وحدة النظام وشمول السئن تقودنا إلى موضوعين : 

1 - لبسِن للعالم إلا خالق واحد . 

. ليس للعالم إلا مُدَبْر واحد‎ - ١ 

ع 2 عم مم ماشه / 

وعند ذلك يتجلى مفاد قوله سبحانه : © ألا له الخلق والامر تبارك الله 
رَبّ العَالَمِينَ 29# . 

إن جملة «له الخلق » إشارة إلى التوحيد في الخالقية . 

وجملة « والأمر» إشارة إلى التوحيد في التدبير الذي هو نوع من 
الحاكمية . 

وباختصار » إِنَّ وحدة النظام وانسجامه وتلاحمه لاا د تتحقق إلا إذا كان 
الكون بأجمعه تحت نظر حاكم ومدبر واحد؛ولو خضع الكون لإدارة مدبرين » 


. * سورة الأعراف : الآية 4ه . سورة الرّعد : الآية‎ )١( 
. سورة الأعراف : الآية 4ه‎ )١( 
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لما كان من النظام المُوَحَد أي أثر لأن تعدد المدبّر والمنظم ‏ بحكم 
اختلافهما في الذات أو في المُصَيْفات والمُشخصات ‏ يستلزم بالضرورة 
الاختلاف في التدبير والإدارة » ويستلزم تعدد التدبير فناءَ النظام الموحد 
وغيابه . 

وبعبارة أخرى » إِنَّ المديرَيْن إن كانا متساويين من كل الجهات لم 
يكن هنا اثنينية في المدبر ‏ وإن لم يكونا متساويين بل كا ن هناك اختللاف 
بينهما في الذات أو في عوارضهاءفالاختلاف فيها يؤثر اختلافاً في التدبير وهو 
خلااف الحس . 

إلى هنا خرجنا بهاتين النتيجتين : 

الأولى : التدبير نوع من الخلق . والتوحيد في الثاني يلازمه في 
الأول . 

الثانية : إن وحدة النظام وانسجامه وتلاصقه وتماسكه كاشف عن وحدة 
التدبير والمَدَير . 


إجابة عن إشكال 

إِنَّ هناك إشكالاً دارجاً في الألسن وهو 93 الأرباب المفروضين وإن 
كانوا متكثري الذوات ومتغايريها ويؤدي ذلك بالطبع إلى اختلاف الأفعال 
وتدافعها » لكن من الممكن أن يتواطوًا على التسالمٍ وهم عقلاء ٠‏ ويتوافقوا 
على التلاؤم رعاية لمصلحة النظام الواحد وتحفظا على بقائه . هذا هو 
الإإشكال . 

وأمّا الإجابة فبوجود الفرق الواضح بين العقلاء والأرباب المفروضين 
إن عمل العقلاء مبني على علومهم وليست هي إلا قوانين كلية مأخوذة من 
النظام الخارجي الجاري في العالم . فللنظام الخارجي نوع تقدم على تلك 
الصور العلمية وهي تابعة لنفس النظام الخارجي . فعند ذلك يتصالح العقلاء 
المتنازعون حسب ما تنكشف لهم المصلحة . فيأخذون بالطريق الوسط الذي 
تجتمع فيه مصالحهم وأغراضهم وغاياتهم . هذا هو حكم العقلاء المتنازعين 
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أولاً فالمتنازلين ثانياً حسب تطابق أعمالهم على النظام السائد . 

وأما الأرباب المفروضون فالأمر فيهم على العكس لأن الكيفية 
الخارجية تتبع علمهم لما عرفت من أن التدبير ليس منفكاً عن الخلق 
والإيجاد » وليس شأنهم شأن مُدَراء الدوائر والمنشات حيث إن شأنهم التبعية 
للسئن السائدة فيها كما عرفت . فإِنْ تدبير الآلهة تدبير تكوينى ينشأ عن 
الخلق والإيجاد ولو بقاءً لا حدوثاً » فعند ذلك يكون الخارج تابعاً لعلمهم لا 
أنهم يتبعون السئن الموجودة فيه . وعلى ضوء ذلك فلا معنى للتوافق في 
التدبير . 

وباختصار هناك فرق بين تدبير خال عن الإيجاد والخلق كرئيسين 
بالنسبة إلى مرؤوسيهما . فيمكن تصالحهما على كيفية الإستفادة منها. 
وبين تدبير ملازم للخلق والإيجاد وإدامة الحياة واستمرار الوجود . فالرئيس 
في الأول يقتفي السنن السائدة والرئيس في الثاني يوجد السنن ويبدعها . 


- القرآن والتوحيد في الرّبوبية 

4 3 2 75 
ببرهان ذي شقوق وقد جاء البرهان ضمن ايتين » تتكفل كل واحدة منهما 
ببيان بعض الشقوق منه» وإليك الآيتين : 

< لَوْ كَانَ فيهما آلِهَةَ إل الله لَمَسَدَنا فَسْبْحانَ الله رَبّ العَرْش عَمًا 
يَصِفُونَ 2304 . 

ع اع اع ب 8 11 له الى 07 ل د رو # موا ده 

« وما كان معه من إلهِ إذا لذهب كل إِلهِ بما خلق ولعلا بعضهم على 

بَعْض سُبْحانَ الله عَما يَصِفُونَ 294 . 


وأمًا مجموع شقوق البرهان فبيانها بما يلي : 





. 7١ سورة الأنبياء : الآية‎ )١( 
. 9١ (؟) سورة المؤمنون : الآية‎ 
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إنَّ تصور تعدّد المدبر لهذا العالم يكون على وجوه : 

١‏ أن يتفرد كل واحد من الآلهة المدبرة بتدبير مجموع الكون 
باستقلاله , بمعنى أن يعمل كل واحد ما يريده في الكون دونما منازع 3 
هذه ار يلزم تعدّد التدبير » لأنّ المدبر متعدّد ومختلف في الذات » 
وهذا سناع طرو النسناد عل العام . وهذا ما يشير إليه قوله سبحانه : «قل لَوْ كَانَ 
فيه آلة إلا الله لَفْسَدتا فَسْبْحانَ الله رَبّ العرزشٍ عَم يَصفُونَ». 


١‏ - وإما أن يدبر كل واحد قسماً من الكون الذي خلقه وعندئذٍ يجب 
أن يكون لكل جانب من الجانبين نظام خاص مغاير لنظام الجانب الآخر وغير 
مرتبط به أصلا وعندئذ يلزم انقطاع الارتباط وذهاب الانسجام المشهود في الكون. في 
حين أننا لا نرى في الكون إلا نوعاً واحداً من النظام يسود كل جوانبه من 
الذرة ! إلى المجرة ة وإلى هذا الشق أشار بقوله في الآية الثانية : « إذاً لَذَهَبّ 
كل إله بما خَلَقَ 4 . 


- أن يتفضل أحد هذه الآلهة على البقية ويكون حاكماً عليهم . 
ويُوَحَد جهودهم وأعمالهم . ويسبغ عليها الانسجام . وعندئذٍ يكون الإله 
الحقيقي هو هذا الحاكم دون البقية وإلى هذا يشير قوله سبحانه : « وَلْمَِ 

فتلخص أن الآيتين بمجموعهما تشيران إلى برهان واحد » ذي شقوق 
تتكفل كل واحدة منهما ببيان بعضها . 


التوحيد في التديير في أحاديث أثمة أهل الببت (غ) 

جاءت الأحاديث عن أئمة أهل البيت ( عليهم السلام ) حول هذا 
القسم من التتوحيد مركزة على الدلائل التي تقدم ذكرها . 

يقول الإمام الصادق ( عليه السلام ) : ١‏ فلما رأينا الخلقٌ منتظماً 
والفلك جارياً » واختلاف الليل والنهار والشمس والقمرء دلّ صحة الآمر 
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والتدبير » وائتلااف الأمر على أن المدبر واحد 200 1 


وسأل هشام بن 0 1 الصادق ( عليه 0 دما الدليل 
وجل + ©« لو كان 5 آله إلا الله لَفَسَدَتا م ,0 , 


سؤال وجواب 

إن التوحيد في التدبير وأنه لا مدبر سواه لا يجتمع مع تصريح القران 
بوجود مدبرات في الكون يقول سبحانه : « فَالمُدَبْاتِ أمرأ 4<© ويقول عز 
وجل : « وَهُوَ القاهِرٌ قَوْقَ عِبادِهٍ وَيُرْسِلُ عَلَيكُم حَفَظَةَ 294 . ولا شك أن 
هؤلاء الحفظة إذ يراقبون البشر ويحفظونهم من الشرء فلا محالة يكونون 
مدبرين لهم بنحو ما . 

والجواب عنه بما عرفته منا غير مرة من أن معنى التُوحيد في الخالقية أو 
الربوبية ليس كونه سبحانه خالقاً لجميع الأشياء مباشرة وبلا سبب و هدبر 
كذلك . بل متاء أنه ليس في الكون خالق أو مدبر مستقل سواه » وأنْ قيام 
الأشياء الأخرى بدور الخلقة والتدبير هو على وجه التبعية لإرادته سبجانه . 
والإعتراف بمثل هذه المدبرات لا يمنع من انحصار التدبير الإستقلالي في الله 
سبحانه . ومن له أدنى إلمام بألف باء المعارف والمفاهيم القرانية يقدر على 
الجمع بين تلكما الطائفتين من الآيات كما أوضحنا ذلك عند البحث عن 
الخالقية » ولأجل إيضاح الحال نأتي بكلام العلامة الطباطبائي في المقام . 


. 784 ص‎ ٠. توحيد الصدوق‎ )١( 
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الملائكة وسائط فى التدبير 

الملائكة وسائط بينه تعالى وبين الأشياء بدءاً وعوداً » على ما يعطيه 
القرآن الكريم . بمعنى أنّهم أسباب للحوادث فوق المادية في العالم 
المشهود قبل حلول الموت والإنتقال إلى نشأة الآخرة » وبعده . 

أمّا في العود . أعني حال ظهور آيات 0 وقبض قبض الروح وإجراء 
السؤال وثواب القبر وعذابه .» وإماتة الكل بنفخ الصور وإحيائهم بذلك 
مجددا » والحشر وإعطاء الكتاب ووضع الموازين . والحساب . والسوق 
إلى الجنة أو النار فوساطتهم فيها غنية عن البيان . والآيات الدّالة على ذلك 
كثيرة لا حاجة إلى إيرادها والأخبار المأثورة فيها عن النبي وأئمة أهل البيت 
( عليهم السلام ) فوق حدّ الإحصاء . وكذا وساطتهم في مرحلة التشريع من 
النزول بالوحي ودفع الشياطين عن المداخلة فيه » وتسديد النبي » وتأييد 
المؤمنين وتطهيرهم بالإستغفار . 

وأما وساطتهم في تدبير الأمور في هذه النشأة فيدل عليها قوله 
سبحانه : < والتازِعاتِ عقا »ٍ والثاشطات تشطاً * والسّابحاتِ سبحا * 
فالسّابقات سَبْقاً # فالمُديّراتِ أمرا ه230 , 

فإنَّ المراد من « التازعات » التي أقسم بها القران هو الملائكة التي 
تنزع الأرواح من الأجساد . وم غَرْقاً » كناية عن الشديد في النزع . والمراد 
من « الناشطات » التي تخرج الأرواح برفق وسهولة . و« السابحات » النازلة 
من السماء مسرعة والسبح الإسراع في الحركة كما يقال للفرس سابح إذا 
أسرع في جريه : وه السابقات » نَفْسٌ الملائكة لأنها سبقت ابن آدم بالخير 
والإيمان والعمل الصالح وو فالمديرات آفراع: الملائكة المديرة” لأمور 
الكون . 


فشأن الملائكة أن يتوسطوا بينه تعالى وينفذوا أمره كما يستفاد من قوله 
)١(‏ سورة التازعات : الآيات 0-١‏ . 
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تقال بل عباة مُكْرْمُونَ * لا يبوت بالقؤل هه بار يَمُون4”. 
وقوله : « يَحْافُونَ رَبْهُمْ مِنْ فَوِْهِمْ وَيَفَعَلُونَ ما يُؤْمَرُونَ 204 . 

ولا ينافي ما ذكرنا ( توسطهم بينه تعالى وبين الحوادث وكونهم أاسياباً 
تستند إليها الظواهر الكونيةٍ ) إسناد الحوادث إلى أسبابها القريبة المادية فإِنْ 
السببية طولية لا عَرْضية فإِن السبب القريب سبب للحادث . والسبب البعيد 


كما لا ينافي توسطهم واستناد الحتوادت إليهم . استناد الحوادث إلى 
الله تغالين 5 وكونه هو السبب الوحيد لها جميعاً على ما يقتضيه توحيد الربوبية 
إن السببية طولية كما سمعت لا عرضية . ولا يزيد استناد الحوادث إلى 
الملائكة استنادها إلى أسبابها الطبيعية القريبة » وقد صَدَّق القرآن الكريم 
استناد الحوادث إلى الحوادث الطبيعية كما صدّق استنادها إلى الملائكة . 

وليس لشيء من الأسباب استقلال في مقابله تعالى حتى ينقطع عنه 
فيمنع ذلك استناد ما استند إليه » إلى ال صيطانة على ماليكول + الرنية من 
تفويضه تعالى تدبير الأمر إلى الملائكة المقربين . فالتوحيد القراني ينفي 
الإستقلال عن كل شيء من كل جهة . فالملائكة لا يملكون لأنفسهم تفع 
ولآ هرا ولا هونا ول تجياة نول تور , 

فَمَثْل الأشياء فى استنادها إلى الأسباب المترتبة : القريبة والبعيدة . 
وانتهائها إلى الله سبحانه بوجه بعيد . كمثل الكتابة يكتبها الإنسان بيده 
وبالقلم » فللكتابة استناد إلى القلم ثم إلى اليد التي توسلت إلى الكتابة 
بالقلم » وإلى الإنسان الذي توسل إليها باليد والقلم . والسبب الحقيقي هو 
الإنسان المستقل بالسببية من غير أن ينافي سببيته » استناد الكتابة بوجه إلى 


اليد والقلم .ب 


)١(‏ سورة الانبياء : الآيتان 5؟.و37. 
زفة سورة النحل : الآية ١‏ 
(9) الميزان .» ج ٠١‏ . صفحة 1417 184 بتلخيص . 


فى 


التوحيد في الحاكمية 
0 


إنحصار حق الحاكمية فى الله سبحانه 


إِنَّ التوحيد في الحاكمية من * شؤون التوحيد في الربوبية فإن الربّ بما 
أنّه صاحب المربوب ومالكه » وبعبارة ثانية خالقه وموجده من العدم.. له حق 
التصرف والتسلط على النفوس والأموال وإيجاد الحدود في تصرفاته . وهذا 
يحتاج, إلى ولاية. بالنسبة إلى المُسَلّط عليه » ولولا ذلك لعُدٌ التصرف تصرفاً 
عدوانياً . وبما أن جميع الناس أمام الله سواسية » والكل مخلوق ومحتاج إليه 
لا يملك شيئاً حتى وجوده وفعله وفكره ‏ فلا ولاية لأحد على أحد بالذات 
والأصالة . بل الولاية لله المالك الحقيقتي الاباك والحود رالراكت له وجوده 
وحياته كما يقول سبحانه : ط هُنالِكَ الوَلآايُ لله الحَق هُوَ خَيْرُ نابا وَخَيرَ 
عُقَباً 20# , 

والإستدلال بهذه الآية على انحصار الولاية في الله سبحانه مبني على 
أَنْ يكون إسم الإشارة « هنالك » إشارة إلى الوقت الذي يتنازع فيه الكافر 
5 في هذه الدنيا » وأنْ تكون الولاية بمعنى تولي الأمور فهو الذي 
يتولى أمر عباده(؟) ' 
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وعلى هذا فالحاكمية خاصة بالله سبحانه وهي منحصرة فيه عل :من 
مراتب التوحيد ولك أَنْ 1 هذه الحقيقة من الآيات التالية : 

ج إِنِ الحكم إلا لله يقص الحَقٌّ وَهُوَ خيُ الفاصلين 00# 

< ألا له الحكم وهو رع الحَاسِبِين 294 . 

لَه الحَمْدُ في الأولى والآخِرَةٍ وَلَهُ الحُكُمُ وإليه تَرْجَعُونَ #4© . 

هذا من جانب . ومن جَانب خرن وجود الحكومة في المجتمع أمر 
ضروري . والمراد الحكومة التي تصون الحريات الفردية إلى جانب 
المصالح الاجتماعية » وتسعى إلى تنظيم الطاقات وتدمية المواهب » وتوقف 
أبناء امتهم على واجباتهم » وتجري القوانين والسنن الإلهية والبشرية ٠.‏ 
ومن المعلوم أن تجسيم الحكومة وتجسيدها في الخارج وممارسة الإمرة ليبس 
من شأنه ري لمكا بي لحيس والني ويتاليه 
الحاكمية في ا سبحانه بِ--" ون البحاكم والأمير ع كالمتتكرم » هو 
لزوم كون من يمثل مقام الإإمرة ماذونا من جانبه سبحانه لإدارة الأمور 


والتصرف . في النفوس والأموال 2 وأنْ تكون ولايته مستمدة من ولايته 
سبحانه ومنبعثة منها ولولا ذلك لما كان لتنفيذ حكمه جهة ولا دليل . 


وإِنْ شئت قلت . إِنَّ المقصود هو حصر الولاية التي تنبعث منها 
الحاكمية في الله سبحانه » لا حصر الإمرة والتصدي لتنظيم البلاد » وإقرار 
الأمن في المجتمع . فالولاية وحق الحاكمية له سبحانه » وعلى ضوء ذلك 
يجب أن يكون المتمثل بها منصوباً من قبله سبحانه باسمه الخاص أو بوصفه 


1 0 
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ولأجل ذلك نجد أنْ أمة كبيرة من جنس البشر تولوا منصة الحاكمية من 
جانب الله سبحانه وإذنه الخاص . يديرون شؤون الحياة الإجتماعية 
للإنسان. وفي ذلك يخاطب الله نبِيْه داود ويقول : 

« يا داود إن جَمََْاكَ حَلِيفة في الأض, فاحكم بد ين الثّاسٍ بالحقّ ولا 
تبع. الهوَى فَيُضِلُكَ عَنْ سبيل_ الله 94 . 

إن الآية الكريية إن كانت واردة في تنصيب داود على القضاء » لكن 
نفوذ قضائه كان ناشئاً من حاكميته الواسعة التي تشمل الحكم والإمرة بحيث 
كان ود ذ قضائه من لوازمها وفروعها . ولم يكن القضاء في تلك الأعصار 
منفصاكٌ عن سائر شؤون الحكومة ولم يكن شأن داود ليا في بيان 
الأحكام والمعارف . بل كان يتمتع بسلطة تامة تشمل التنفيذية والقضائية . 
بل التشريعية أيضاً بوحي من الله سبحانه . يقول سبحانه : ل وقتل ذَاودُ 
جَالُوتَ واتاه الله المُلْكَ والجكمّة وَعَلمَةٌ 8 يَشاءٌ ولول دَفْعُ الله الناس 
بَعْضْهُم بَعْضٍ لَفْسَدَتِ الأرْض 0#" , 

قال العلامة الطباطبائي : ويدل على اتختصاض خصوص الحكم 
التشريعي به تعالي قوله : « إِنِ الحَكُمْ إل لله أمَرَ أن لا تَعْبُدوا ِل إَِاهُ ذْلِكَ 
الذي ين القيم 204 . . فالحكم لله لا يشاركه فيه غيره على ظاهر ما يدل عليه 
غير واحد من الآيات » غير أنه سبحانه ربما ينسب الحكم وخاصة التشريعي 
به في "كلام إلى غيرة ) ككرلة بعالو : ١ه‏ يَحْكُمُ بهِ ذُوا عَذْلٍ بتكم 2904 
وقول للئ. :وأن أحمْيَهُم بم َل الله 006 . وقوله تعالى : « فَاكُم 
يهُمْ بم انل الله 04 وقوله : « يَحْكم يها النبيُنَ 04" إلى غير ذلك 
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من الآيات . فإذا انضم هذا القسم من الآيات إلى القسمٍ الأول الحاصر له 
بالله سبحانه يفيد أن الحكم الحق لله سبحانه بالأصالة وأولاً لا يستقل به أحد 
غييره » ويوجد لغيره بإذنه وبالعرض ثانياً » ولذلك عد تعالى نفسه 'أحكم 
الحاكمين وخيرهم لأنه لازم الأصالة والإستقلال فقال : 8 ألْبِسَ الله بأخكم 
الحاكمِينَ 74" وقال : ظ وَهُوَ ير الحاكمِينَ 274 . وعم الحكم التكويني 
فلا يوجد ‏ على ما أذكر ‏ ما يدل على نسبته إلى غيره » وإن كان معاني عامة 
الصفات والأفعال المنسوبة إليه تعالى لا تأبى عن الإنتساب إلى غيره انتساباً 
إذنياً » كالعلم والقدرة والحياة والخلق والرزق . والإحياء والمشيئة التي 
انتسبت إلى غيره سبحانه في آيات كثيرة » ولعل عدم نسبة الحكم التكويني 
إلى غيره سبحانه لحُرْمَةٍ جانبه تعالى » لإشعار هذا الوصف بنوع من 
الإستقلال الذي لا مُسَوْعْ لنسبته إلى هذه الأسباب المتوسطة . ونظيرها في 
ذلك ألفاظ البديع والبارىء والفاطر وألفاظ أخرى تجري مجراها في الإشعار 
بمعاني تنبىء عن نوع من من الإختصاص . وإنما كفت عن استعمالها في غير 
مورده تعالى رعاية لحرمة ساحة الربوبية9" . 

إلى هنا خرجنا بهذه النتيجة وهي 93 الحاكمية فرع الولاية على 
المحكوم . ولا ولاية إلآ لله سبحانه . فلا حكومة إلا له . غير أن تجسيد 
الحكومة في المجتمع . بمعنى الإمرة عليه » ليس من شؤونه سبحانه » بل 
يقوم به المأذون من جانبه إِمّا بالإسم كما مرّ في حق داود » أو بالوصف 
والعنوان كما هو الحال في حق العلماء والفقهاء الذين لهم الحكم والإمرة 
عند غَيّبة النبي أو الإمام المنصوص عليه بالإسم . 

وعلى هذا فالحكومات القائمة فى المجتمعات يجب أنْ تكون شرعيتها 
وتشلة من : ولاه بريضانة' وحكفة: ترح من «الوتجوو ع +3[ كانت علاتها 
)١(‏ سورة التين : الآية 6 . 
(؟) سورة الأعراف : الآية لالم . 


() الميزاتىج لاءص 1١7-11١‏ . وسيوافيك معنى الحُحكم التكويني عند البحث عن القضاء 
والقدر التكويني » فإن الحكم التكويني هو القضاء التكويني . 


فى 


حاكمية لأحد على أحد إل من حكُمَهُ الله على الإنسان في ظل شروط خاصة 
من العدل والقسط ورعاية الأحكام الإلهية . 


التوحيد فى الطّاعة 
02 


إنحصار حق الطاعة فى الله سبحانه 


إِنَّ انحصار حق الطاعة في الله سبحانه من شؤون انحصار الربوبية فيه 
سبحانه . فإِنَّ الربٌ بما هو صاحب الإنسان ومدبر حياته ومخطط مساره » 
وخالقه على وجه , له حق الطاعة كما له حق الحاكمية » فليس هناك مُطاع 
بالذات إل هو فهو الذي يجب أنْ يُطاع ويمتثل أمره ولا يجب إطاعة غيره إلا 
إذا كان بإذنه وأمره . 

وبعبارة أخرى » إن المالك للوجود بأسره وربٌ الكون الذي منه وإليه 
الإنسان يجب أنْ يُطاع دون سواه . والمراد من الطاعة هو أنْ نضع ما وهبنا 
من الآلاء » حتى وجودنا وإرادتنا » في الموضع الذي يرضاه . والمروق من 
هذه الطاعة عدوان على المولى وظلم له. الذي يقبحه العقل . 

وأمًا غيره تعالى ٠‏ فبما أنه لا دخل له في وجود الإنسان وحياته ونعمه 
وآلائه بل هو أيضاً إنسان محتاج مثله » قلا ينضوو'له حق الطاعة إل إذا أفر 
المطاع بالذات بإطاعته . 

ولأجل ذلك نجد الآيات على صنفين صنف يعرفه سبحانه مطاعاً 
ويقول : « وَثَالُوا سَمِعْنَا وَأَطَعْنا عُفْرائَكَ رَيّنا وإلَيِكَ المَصِير 204 . 
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وصنف يعطف على إطاعة الله سبحانه إطاعة رسوله ولكن يجعل لزوم 
إطاعته مقندا بإذنه سبحانه « وما َرْسَلْنا مِنْ رَسُولٍ إلا لِيطاعَ + بإِذنِ الله 2004 
ويقول : # من نْ بطع الرَسُولَ فَقَدْ أطَاعَ الله 29# , 

لا شك أنَّ الرسول الأكرم ( صلى الله عليه وآله ) . وأولي الأمرء 
والوالدين » وغيرهم يجب طاعتهم » وتحرم معصيتهم ومخالفتهم » لكن 
وجوب إطاعتهم إنما هو بأمر من الله سبحانه ولولا أمره لما كان لأحد على 
أحد حىّ الطاعة وبذلك تقدر على تصنيف الآيات وجمعها . 

نعم » ليست طاعة الرسول منحصرة في سماع الأحكام التي جاء بها 
والعمل على طبقها . بل للرسول الأعظم مناصب وراء بيان الوحي وتبيين 
الأحكام ٠‏ ووراء تعليم القرآن وتلاوة اياته » ومنها إصدار الأوامر والنواهي 
إلى المؤمنين في مختلف شؤون الحياة فإذا أمر بتجهيز الجيش والنفر إلى 
الجهاد ومكافحة الظالمين فله حق اااي عليهمٍ » ومن خالفه فقد خالف 
الرسول وعصاه . وهذا بخلاف ما إذا بلغ الرسول أحكام الله ورسالاته إلى 
الناس كالصلاة والصيام فتركهما يُعَذَّ معصية لله سبحانه لا معصية للرسول . 
فيجب على المُوحَد الإمعان في هذه المجالات المختلفة ويعترف : 

ولا : إِنَّ الطاعة على وجه الإطلاق مختصة بالله سبحانه ولا طاعة 
لغيره بالذات . 

وثانياً : إنَّ الرسول الأعظم له مقامات فهو في مقام مبلغ وبشير ونذير» 
كما في إبلاغ رسالاته . وهو في الوقت نفسه في مقام آخر آمر ونا له حق 
الأمر والنهي » كما هو في مقام الث فاصل للخصومات وقاض بين الناس 
فيجب تنفيذ حكمه . وتمييز هذه المقامات غير خفي لمن أمُعن وَتَدَبر . 


#00 





. 54 سورة النساء : الآية‎ )١( 
. 8١ سورة النساء : الآية‎ )1( 


التوحيد في التشريع 
إل 


انحصار حق التقنين والتشريع في الله سبحا 


إن الُوحيد في التشريع من فروع التوحيد في الربوبية » فإذا كان الله 
سبحانه حو رف والمدبر والمدير للكون واللإنسان » والمالك والصاحب فلا 
وجه لسيادة رأي أحد على أحد . لأن النّاس في مقابلة سبحانه سواسية 
عاينان الفط قاذ فصل لأسه على اعد من حي هر هل 


وبعبارة أخرى: إن المشْرّع والمُقَيْن لا ينفك تشريعه وتقنينه عن إيجاد 
الضيق على الفرد والمجتمع . فينهى عن شيء تارة ويُسَوعُه أخرى #ويعاقت 
على العصيان والمخالفة . ومن المعلوم أن هذا العمل يتوقف على ولاية 
المقنن على الفرد أو المجتمع ولا ولاية لأحد على أحد إل الله سبحانه . 
فلأجل ذلك لا مناص من القول بأنَّ التقنين والتشريع الذي هو نوع تدبير 
لحياة الفرد والمجتمع مختص بالله سبحانه وليس ل ذلك الحق . 

وعلى هذا الأساس لا يوجد في الإسلام أي سلطة تشريعية لا فردية ولا 
جماعية ولا مشضرع إٍّ الله وحده ء وأما الفقهاء والمجتهدون فليسوا بمشرعين 
بل هم متخصصون في معرفة تشريعه سبحانه ووظيفتهم الكشف عن الأحكام 
بعد الرجوع إلى مصادرها وجعلها في متناول الناس . 

وأمّا ما تعُورف في القرن الأخير من إقامة مجالس النواب أو الآمة أو 


م١‎ 


الشورى في البلاد الإسلامية » فليست لها وظيفة سوى التخطيط لإعطاء 
البرامج للمسؤولين في الحكومات في ضورء القوانين الإلهية لتنفيذها . 
والتخطيط غير التقنين كما هو واضح . 

وعلى ذلك فهناك مُق وَمُشَرَع وهو الله سبحانه » كما أن هناك مُبَيّن 
وكاشف عن القوانين وهو الفقيه 3 وهناك جماعة الخبراء الواقفون على 
المصالح والمفاسد وشأنهم التخطيط والبرمجة في مجالاات الزراعة والتنمية 
والاقتصاد والصناعة وغير ذلك مما لا نتم الحياة في هذه العصور إلا به وهم 
تواب الأمة ووكلاؤهم في تلك المجالس . 

ثم إن هناك آيات في الذكر الحكيم تدل بوضوح على اختصاص 
التشريع بالله سبحانه » نذكر بعضا منها : 

قال سبحانه : ©وَمَنْ لم يَحْكُمْ يما أنْوَلَ لله فأولئكَ هُم 


الكافرٌونْ 23# , 
> © َه سواه ا 0 د 9 م 
وقال سبحانه : طوَمَنْ لَمْ يَحْكُمْ بما أَنْرَلَ الله فَاولئِكَ هُمْ 
الظَالِمُونَ 294 . 


وقال سبحانه : « وَليَحْكُمْ هل الإنجيل. يما نوَلَ الله فِيْهِ وَمَنْ لم 
يَحْكُمْ يما أنْوَلَ الله فأولئكٌ هم الفَاسِقُونَ ال 

فهذه المقاطع الثلاثة تعرب عن انحصار حق التقنين بالله سبحانه وذلك 
لأنه يصف كل من حكم بغير ما أنزل الله تارة بالكفر وأخرى بالظلم وثالثة 
بالفسق . فهم كافرون لأنهم يخالفون التشريع الإلهي بالردٍ والإنكار 
والجحود . وظالمون لأنهم يسلمون حق التقنين الذي هو مختص بالله 
سبحانه إلى غيره » وفاسقون لأنهم خرجوا بهذا الفعل عن طاعة الله تعالى . 


. 44 سورة المائدة : الآية‎ )١( 
. 40 سورة المائدة : الآية‎ )5( 
. سورة المائدة : الآية /ا4‎ )5( 


ىم 


وباختصار .» يَعَلٌ الحُكُم صنفينٍ 7 حك الله تبارك وتعالى وحكم 
الجاهلية ويقول : ( أَنْحَكُمْ الجاهِليّة يبِفُونَ وَمَنْ أَحْسَنُ مِنَ الله كما لِقَوْمٍ 

« فالحكم حكمان . حكم الله وحكم أهل الجاهلية فمن أخطأ بحكم 
الله حكم بحكم أهل الجاهلية )29 . 

وعلى ضوء ذلك فالسلطات التشريعية السائدة في العالم . إذا كان 
تشريعها مطابقاً لتشريع الله سبحانه فهو حكم الله » ولو أضيف إلى المجالس 
فقد سبقه التشريع الإلهي ولم يكن حاجة لتشريعه . وإن كان على خلافه فهو 
حكم الجاهلية حسب النص الشريف . 

نعم ها هنا أسئلة حول ام بالله سبحانه نترك الإجابة 

عنها إلى الأبحاث الفقهية . ولكن تأت بن بنكتة وهي أن حق التشريع على 
العباددمن شؤون الربؤبية فمن أعطى زمام التشريع إلى غيره سبحانه فقد 
اتخذه ربَاً ولو في بعض الشؤون لا كلّها ولاج ذلك ثرى ان ,انه يرفى 
اليهود والنصارى بأنهم < انَحَدُور خْبَارَمُمْ وَرَهْبَانَهمْ رياب مِنْ دُونِ الله 
وَالمَسِيحَ بْنَ مَرْيَمَ 204 ولم يكن اتّخاذهم أرباباً لأجل عبادتهم بل لأجل دفع 

حق التشريع إل 

روى الثعلبي في تفسيره عن علي بن حاتم قال : « أتيت رسول الله 
هذا 00 م انتهيت إليه بعويار نر 0 جه 
0 ب يوام عل ا عي ماع لد 
فتستحلونه قال : فقلت : بلى . قال : فتلك عبادتهم » . 
)١(‏ سورة المائدة : الآية 59 . 
(؟) من لا يحضره الفقيه » ج ٠‏ ص” . 


2_2 سورة التوبة : الآية "١‏ 


مم 


وروي عن الباقر والصادق ( عليهما السلام ) أنهما قالا : «أما الها 
صاموا ولا صَلوا ولكنهم أحَلُوا لهم حرام وحَرموا عليهم حال ٠‏ فاتبعوهم 


وعَبّدوهم من حيث لا يشعرون 20 . 


» مجمع البيانيج ” . ص ”77 لكام الرّب وإعطاء زمام التشريع كان على وجه الحقيقة‎ )١( 
. وفي تسمية ذلك عبادة نوع ور وتوسع كما سيوافيك في معنى العبادة‎ 


4م 


التتوحيد في العبادة مما اتفق على اختصاصه بالله سبحانه جميع 
المسلمين بل الإلهيّين » فلا يسجل اسم أحد في سِجلٌ الموحدين أو 
المسلمين إلا أن يُخصّص العبادة بالله وحده فلو عممها له ولغيره » لا يكون 
فسللما :ولا ود 

وهذه القاعدة الكلية لا يشك فيها أي مسلم ٠‏ كيف والقرآن يصرّح بأن 
الغاية والهدف الأسنى من بعث الأنبياء هو الدعوة إلى التوحيد في العبادة » 
قال سبحانه : ظ وَلَقَدْ بَعَثْنا في كُلّ أمّةِ رَسُولاً أن آعْبُدُوا الله واجتَبُوا 
الطَاغُوتَ 0# . وشعار المسلمين من لدن بعثة النبي ( صلى الله عليه واله ) 
إلى يومنا هذا هو تخصيص العبادة بالله سبحانه » كيف وهم يقرؤون في 
صلواتهم : « إِياك نَعْبْدُ وَإِيَلكَ نَسَتَعِينُ 29# . وكانت مكافحة النبي ( صلى 
الله عليه وآله ) للثنويين تتركز على هذه النقطة غالباً كما هو ظاهر لمن راجع 
القرآن الكريم . 

وبالجملة » لا تجد مسلماً ينكر أصل الضابطة والقاعدة بل الكل 





. "5 سورة التحل : الاية‎ )١( 
1 سورة الفاتئحة : الآية ه‎ (3 


هم 


متفقون على صحتها قائلون بأَنَّ استحقاق العبادة من شؤون الربوبية » فمن 
كان رت تيو تق للعيادة ع و]ذ لا ارت سنواة هلا مغبود سواه وإننا 
الكلام في تشخيص مصاديقها وجزثياتها عن غيرهاء وهذه هي المشكلة 
الوحيدة في هذا الفصل ان جل من يَعَدّون بعض الأفعال عبادة لم يتوفقوا 
في تحديد العبادة تعد ندا فنظقياً يتميز به مصداق العبادة عن غيرها . فلأأاجل 
ذلك ضربوا الكل بسهم واحد فخلطوا العبادة بغيرها » وأجروا على الكل 
حكم الشرك . ومن هنا يجب على الباحث الكلامي تحديد مفهوم العبادة 
حتى يتميز مصداقها عن مصداق غيرها كالخضوع والتعظيم . 

وهذا البحث هو البحث الرئيسي في هذا الفصل وليس للباحث غنى 
عنه » ونحن نرسل الكلام في الموضوع لما نجد فيه من الأهمية الخاصة في 
هذه الأعصار . 


ما هى العبادة ؟ 

لفظ العبادة من المفاهيم الواضحة كالماء والأرض ولكن مع وضوح 
مفهومها وحضور هذا المفهوم في الذهن يفعب اللسرعه بالكلمات . فكما 
هي واضحة يوا » كذلك واضحة مصداقاً بحيث يسهل تمييز مصاديقها 
عن مصاديق التعظيم والتكريم . فتقبيل العاشق دار معشوقته » أو تراب قبرها 
بعد موتها لا يوصف بالعبادة . كما أن ذهاب الناس إلى زيارة من يعنيهم من 
الشخصيات . والوفود إلى مقابرهم . أو الوقوف أمامها احتراماً لا يعد عبادة 
وَإِنْ بلغ من الخضوع ما بلغ. ولكن لكي نعطي ضابطة كلية لتمييز المصاديق 
نأتي بتعاريف ثلاثة تتميز بها العبادة عن التكريم والتعظيم وإليك بيانها . 

التعريف الأول 

العبادة هي : « الخضوع اللفظي أو العملي الناشىء عن الإعتقاد 
بألوهية المخضوع له 207 ويتضح صدق هذا التعريف ببيان أمرين : 


. سيوافيك فيما يأتي معنى الألوهية‎ )١( 


3م 


الأول : إن العرب الجاهليين الذين نزل القران في أوساطهم 
وبيئاتهم 0 بل كل الوثنيين وعبدة الشمس والكواكب والجن 3 كانوا يعتقدون 
بألوهية معبوداتهم » ويتخذونها آلهة صغيرة ٠‏ وفوقها الإله الكبير الذي نسميه 
ب «الله » سبحانه وتعالى . 


الثاني : إِنَّ العبادة عبارة عن القول أو العمل الناشئين من الإعتقاد 
ا سل ل 
الخضوع أو التعظيم والتكريم عبادة . 

أما الأمر الأول فيدل عليه ايات كثيرة نشير إلى بعضها . 
سبحانه : 

« الذِينَ يَجْمَلُونَ مَعْ الله إلها آخَرَ فَسَوْق يَعْلَمُونَ 04©. 

. 24 وانَخَذُوا مِنْ دُونٍ الله آلِهَةَ ليَكُونُوا لَهُمْ عِرَا‎ ١ 

« أبَكُمْ لتَشْهَدُونَ أن مَعْ الله آلِهَةَ أخرى 24 . 

وإذ قَالَ إبْرَاهِيمُ لأبيه آرْرَ أَتتَخْدُ أضنماً عَالهَةَ 94 . 


فهذه الآيات تشهد على أن دعوة المشركين كانت مصحوبة بالاعتقاد 
بألوهية أصنامهم وقد فسَر الشرك في بعض الآيات ب « اتخاذ الإله مع الله » , 
وذلك في قوله سبحانه : « وأغرض عَنٍ المْشْرِكِينَ * إنا كفيناك 
المُسْتَهْرِئِينَ * الذين” يَيَعَلون مَعَ الله إلهاً آخْرَ فَسَوْفَ يَعْلَمُونَ ب#" . 


. 95 سورة الحجر : الآية‎ )١( 
. 4١1 ('؟) سورة مريم : الاية‎ 
. 1١9 سورة الأنعام : الآية‎ )”( 
. سورة الأنعام : الآية 4لا‎ )4( 
.95 94+84 سورة الحجر : الآيات‎ )60( 


/ىى/ 


وفي آية أخرى يفسّر حقيقة الشّرك ب « اعتقاد ألوهية المعبود » وذلك 
في قوله سبحانه : < آم لَهُمْ إلهُ غير الله سْبْحانَ لله عَمَا يُشْرِكُونَ 204 . 
فجعل ملاك الشرك الإعتقاد بألوهية غير الله والمراد من الشّرك هناء الشرك 
في العبادة . 

فبهذه الآيات ونظائرها يتجلى بوضوح تام أن شركهم كان بسبب 
اعتقادهم ألوهية معبوداتهم وبسبب هذا الإعتقاد كانوا يعبدونها ويقدموت لها 
النذور والقرابين وغير ذلك من التقاليد والسئن العبادية . وبما أن كلمة 
التُوحيد تهدم عقيدتهم بألوهية غير الله سبحانه . كانوا يستكبرون عند سماعها 
كما قال عزِّ وجل : ( إِنّهُمْ كاُوا إذا قِيلَ لَهُمْ لا إله إل لله سكير ونَ 204 
أي يرفضون ما قيل لهم . لأنهم يعتقدون بألوهية معبوداتهم أيضا . ويعبدونها 
لأنها الهة بحسب تصورهم . 
: ولأجل هذه العقيدة السخيفة كانوا إذا دعي الله وحده كفروا به . وإذا 
اشرك به أمنوا كما قال سبحانه : ذَلِكُمْ ؛ أنه إذا دعي الله وَحْدَهُ كَفرتمْ وَإِنْ 
يشرّك به موا قَالحُكُمْ لله العَلِيّ الكبيرٍ 294 . 

وأما الأمر الثاني : فيدل عليه الآيات التي تأمر بعبادة الله وتنهى عن 
عبادة غيره » مدلّلة ذلك بأنّه لا إله إلا الله كقوله سبحانه وتعالى :ا« يا قوم 
اعْبدُوا لله مَا َكُمْ مِنْ إل غير رم #(4» ومعنى ذلك أنَّ ليم 
من كان إلهاً + .وليس هه إل الل . وعندئذ فكيف تعبدون ما ليس بإله . و 
تتركون عبادة الله وهو الإله الذي يجب أن يعبد دون سواه ؟ 7 ا 
المضمون وردت ايات كثيرة أخرى(” . ْ 





. سورة الطور: الآية47‎ )١( 

(7) سورة الصافات : الآية ه" . 

”*) سورة غافر : الآية ؟١‏ . 

24 سورة الأعراف : الآية 08 . 

(5) قد ورد هذا المضمون في عشرة موارد أو أكثر في القران الحكيم ويمكن للقارىء الكريم أنْ 
يراجع لذلك الآيات التالية الأعراف/ 50 و7 وه . هود/ 50 و١5‏ و45 2ء الأنبياء/١؟‏ » 
المؤمنون/” و55 . طه/1١‏ . 


فهذه التعابير التي هي من قبيل تعليق الحكم على الوصف ‏ تفيد أن 
العبادة هي الخضوع ' والتذلّل النابعين من الإعتقاد بألوهية المعبود » إذ نلاحظ 
بجلاء كنف أن القران استنكر عبادة المشركين غير الله بأنْ هذه المعبودات 
ليست بألهة ‏ وَأنْ العبادة من شؤون الألوهية » فإذا تحقق وصف الألوهية في 
شي ء جازت عبادته واتخاذه معيوداً . وحيث أن هذا الوصف لا يوجد إلا في 
الله سبحانه وجب عبادته دون سواه . 


فإلى هنا اتضح أنَّ الحق في التعريف هو أن يقال : و إن العبادة هي 
الخضوع النابع عن الإعتقاد بالرعة المعبود » وإلى ذلك يشير العلامة الحجة 
المرحوم الشيخ محمد جواد البلاغي في تفسيره المسمى ب « الاء الرحمن » 
في معرض ان وتحليله لحقيقة العبادة قال : « العبادة ما يرونه بغرا 
بالخضوع لمن يتخذه الخاضع إلها ليوفيه بذلك ما يراه له من حق الإمتياز 
بالألوهية )((2 . 


يه العلامة البلاغى ما يدركه فطرياً للعبادة في قالب الألفاظ 
والبيان . والآيات المتقدمة تؤيد صحّحة هذا التعريف واستقامته . 


الال هي 9 ا أمام من يعتقد بأنه يملك شأناً من شؤون 
وجود العابد وحياته واجله وعاجله » . 


توضيح ذلك : إِنَّ العبودية من شؤون المملوكية ومقتضياتها » فعندما 
بش الماح امس يار من لمارا ويحس ى بالمالكية في الطرف 
الآخر. يُفرغ | إحساسه هذا ء في الخارج ٠‏ في ألفاظ وأعمال خاصة . 
وتصير الألفاظ والأعمال ددا لهذا الإحساس » ويكون كل عمل أو لفظ 
مُظْهِر لهذا الإحساس العميق » عبادة . 





(1) آلاء الرحمن,ص لاه ء طبعة صيدا. وقد طبع من هذا التفسير جزءان فقط . 


م 


ولا شك أن ليس المقصود بالمالكية » مطلق المالكية . فالإعتقاد 
بالمالكية القانونية والإعتبارية لا يكون أبدأ موجباً لصيرورة الخضوع عبادة . 
والبشر في عصور «١‏ العبوديات الفردية » بالأمس . و١‏ العبودية الجماعية » في 
الحاضر . لا يعدون امتثالهم لأوامر أسيادهم عبادة . وإنما المقصود من 
المتلوكية هنا ٠‏ القائمة على أساس الخلق والتكوين والتسلّط على شأن من 
شؤون التكوين . فالمالكيات الحقيقية لها مناشىء مختلفة وهاك بيانها : 

١‏ - قد يوصف بالمالكية لكونه خالقاً » ومن هنا يكون الله سبحانه مالكاً 
حقيقياً للبشر لأنه خالقه وموجده من العدم . ولهذا نجد القرآن الكريم يعتبر 
جميع الموجودات الشاعرة عبيداً لله ٠‏ ويصفهم تعالى بأنه مالكهم الحقيقي 
وذلك لأنه خلقهم . إذ يقول سبحانه : « إن كل مَنْ في السَّمُواتِ والاض 
ا أتِي الرّحْمَنِ عَبْداً 204 . 

ولأجل ذلك أيضاً نجده سبحانه يأمرهم بعبادة نفسه معللاً بأنه هو رهم 
الذي خلقهم دون سواه . إذ يقول : « يا أيّها الناسٌ اعْبُدُوا رَبُكُمْ الّذِي 
خَلَفَكُمْ وَالَّذِينَ مِنْ قَْلكُمْ 204 ويقول جل شأنه : ؤ ذَلِكُمُ الله رَبُكُمْ لآ إل 
إلا هُوَ خَالِقٌ كُلَّ شيء فَاعْبدُوهُ 0# , 

” - ويوصف بالمالكية لكونه رازقاً ومحيياً ومميتاً ٠‏ ولذلك يحس كل 
إنسان سليم الفطرة بمملوكيته لله تعالى . لأنّه سبحانه مالك حياته ومماته 
ورزقه . ومن هنا يلفت القرآن نظر البشر إلى مالكية الله تعالى لرزق الإنسان 
وأنه تعالى هو الذي يميته وهو الذي يحييه . ليلفته من خلال ذلك إلى أنْ الله 
هو الذي يستحق العبادة فحسب . إذ يقول عر من قائل : « الله الذي خَلَقَكُمْ 


َم َوْكُمْ لم يكم نَم يُحيكُمْ 2904 . ويقول سبحانه : ظ هَل لحن با 


. 937 سورة مريم : الآية‎ )١( 
. 7١ (؟) سورة البقرة : الآية‎ 
. ٠١١ سورة الأنعام : الآية‎ )'( 
, 4٠ سورة الروم الآية‎ )14( 





مَلكَتْ أَْمَانُكُمْ مِنْ شُرَكاء فيمارَرْفناكُمْ 274 ويقول تعالى : ط هُوَ يُحْبِي 
يميت 294 . 


7 - ويوضّف بها لكون الشفاعة والمغفرة بيده » وحيث إن اله تعالى هو 
المالك للشفاعة المطلقة لقوله تعالى :ا« قل لله لله الشفاعةٌ جَمِيعاً 20# , 
ولمغفرة الذنوب لقوله تعالى : ط وَمنْ بغر نبإ لله 4996 + ببحيث لا 
يمك أن يشفع انيد الاحد من الحاد إل بإذنه + ذلك بغر الإنتان في فراده 
ضميره بأن الله سبحانه مالك مصيره من حيث السعادة الاخروية » وإذا أحس 
إنسان بمملوكية كهذه ومالكية كتلك .» ثم بيك هذا الإحساس في 0 
اللفظ أو العمل , كان عابداً له بلا ريب . 


وإلى ذلك يرجع ما ربما يفسّر العبادة يأنها خضوع إمام .من: يعتفد 
بربوبيته » فمن كان خضوعه العملي , أو القولي أمام أحد نابعاً من الإعتقاد 
بربوبيته » كان بذلك عابداً له . ويكون المقصود د من لفظة « الرّب » في هذا 
التعريف هو المالك لشؤون الشيء». القائم بتدييرة وترفيتة ٠:‏ 


ويدل على ذلك أنَّ قسماً من الآيات تعلل الأمر بحصر العبادة في الله 
وحده بأنه الربّ » فمن ذلك قوله سبحانه : « وقال المَسِيحٌ يا بني إسرائيل 
أعبدُوا الله بي وَرَيكُمْ 04) . وقوله سبحانه : « إن هَذِهِ امتكم امة واجدّة 
ونا ربكُمْ فَاْيْدونٍ 4 00 . وقوله سبحانه ط إن اللْهرَبَي وَرَبكُمْ فَاعبَدُوهُ هَذا 
صراط مستقيم 04 . وغير ذلك من الآيات التي تجعل العبادة دائرة مدار 
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الربوبية29 . 


التعريف الثالث 

ويمكننا أن نصبٌ إدراكنا للعبادة في قالب ثالث فنقول : العبادة هي 
« الخضوع ممن يرى نفسه غير مستقل في وجوده وفعله » أمام من يكون 
مستقلا فيهما» . وليس الغني المستقل إلا الله سبحانه » وقد وصف نفسه 
تعالى في غير موضع من كتابه بالقيوم قال عز من قائل : « الله لا إله إل ُو 
الي القيَومُ 4" وقال سبحانه : « وَعَنتِ الوْجُوهُ لِلْحَيّ القيُوم 204 . ولا 
يزاد مله بتو كوثه قائما فيه » اليس .فيه أيه شائنة ثبة من شوائب الفقر والحاجة 


إلى الغير.ء بل كل ما سواه قائم به . 


وبعبارة أخرى : العبادة نداء الله تعالى وسؤاله ٠»‏ والقيام بخضوع في 
محضره . وطلب حاجات الدنيا والآخرة منه على انه الفاعل المختار والمالك 
الحقيقي لأمور الدنيا والآخرة كلها كلها . والمتصرف فيها . فلو نودي موجود آخر 
بهذا الوصف . ماما أو فضا ٠»‏ فالنداء عبادة له وشرك فيه . والمنادي 
مشركٌ بلا كلام . فالذي يجب التركيز عليه هو أن نعرف ما هو فعل الله 
سبحانه . ونميزه عن فعل غيره وصلاحيته » حتى لا نقع في ورطة الشرك عند 
طلب شيء من الأنبياء والأولياء وغيرهم من الناس . فنقول : 


إن من أقسام الشرك هو أن نطلب فعل الله تعالى من غيره . ومن 
المعلوم 93 فعل الله تعالى الس هومطان الخلق والتدبير والرزق سواء 0 
عن استقلال أم بإذن الله انه اه نيا نسبها إلى غيره ف فى القران . بل هو 
الس لقال سا اناب ل 0 أمام آخر بما أنه 


: لاحظ الآيات الكريمات التاليات : يونس : الآية 37, الحجر : الآية 989. مريم‎ )١( 
. 54 الآيتان 5" و50 . الزخرف : الآية‎ 

. سورة البقرة : الآية 505 . وآل عمران : الآية ؟‎ )١( 

(*) سورة طه : الآية 1١١١‏ . 
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مستقل في فعله سواء أكان الفعل فعلاً عادياً كالنشي والتكلم » أم غير عادي 

كالمعجزات التي كان يقوم بها سيدنا المسيح ( عليه السلام ) مثلاً » من خلق 

اللير من الطين وإبراء الأكْمَه والأبرص وإحياء الموتى والإنباء بالمغيّبات » 
يُعَذّ الخضوع عبادة للمخضوع له . 


توضيح ذلك ]إن الله سبحانه غني في فعله » كما هو غني في ذاته عما 
سواه » فهو يخلق ويرزق ويحيي ويميت من دون 3 يستعين باحك ملواء في 
أفعاله المباشرية أو التسبيبية - أو يستعين في خلقه بمادة قديمة غير مخلوقة 
له . فلو اعتقدنا بأن أحداً مستغن في فعله العادي وغير العادي عمن سواه » 
وأنه يقوم بما يريد من دون استمداد واحتياج إلى أحد حتى الله سبحانه » فقد 
أشركناه مع الله واتخذناه ندا له تعالى . 


فالملاك في هذا التعريف هو « استقلال الفاعل » في فعله . وعدم 
استقلاله . والتوحيد بهذا المعنى مما يشترك فيه العالم والجاهل . 


نعم ما يدركه المتألّه المثالي من التفاصيل في مورد الإستقلال في 
المعبود » وعدمه في العابد على ضوء الأدلة العقلية والكتاب العزيز . مما 
يدركه غيره أيضاً بفطرته التي خلق عليها . فلا يلزم من اختصاص فهم 
التفاصيل بهذه الطبقة ( أي المتألّهين البصيرين ) حرمان الجاهليين من فهم 
معاني العبادة ومشتقاتها الواردة ذ فى القران وفحاورائهم العرفية » فالعبادة بهذا 
المعنى - أي باعتقاد كون المعبود مستقلا يشترك فيه العالم والجاهل . 
والكامل وغير الكامل . غير أن كل فرد من الناس يفهمه على قدر ما أعطي 
من الفهم والدرك كما قال سبحانه : 9 فَسَالَتْ أَودِيَةٌ بقَدَرِها 2004 وحيث أن 
الدارج في ألسنة المتكلمين في المقام . التعبير ب« التفويض » فلنشرح . 
مقاصدهم . 





. ١/ سورة الرعد : الآية‎ )١( 
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ماذا يراد من التفويض ؟ 
إتفقت كلمة الموحدين على 5 الإعتقاد بالتفويض موجب للشّرك . 
وَأ الخضوع النابع من ذاك الإعتقاد يَعَلّ عبادة للمخضوع له » والتفويض 
يتصور في أمرين : 


-١‏ تفويض الله تدبير العالم إلى خيار عباده من الملائكة والأنبياء 
والأولياء » ويسمى بالتفويض التكويني . 


1 تفويض الشؤون الإلهية إلى عباده كالتقنين والتشريع 5 والمغفرة 
والشفاعة , مما يعد من شؤونه سبحانه ويسمى بالتفويضص التشريعي 1 


فلا شك أنه موجب للشرك ٠‏ فلو اعتقد أحد بأنَّ الله فض أمور العالم 
وتدبيرها من الخلق والرزق والإماتة ونزول الثلج والمطر وغيرها من حوادث 
العالم إلى ملائكته أو صالحي عباده » فقد جعلهم أندادا له سبحانه » إذ لا 
فيما يفعلون وما يريدون . 


فالأمر دائر بين كون العبد ذا فعل بالإستقلال والإنقطاع عن الله 
سبحانه(١)‏ أو كونه ذا شأن بأمره تعالى وإذنه ومشيئته ولا قسم الث . والأول 
منهما هو التفويض . وأما الثاني وهو الإعتقاد أن القديسين من الملائكة 
والجِنّ أو الأنبياء أو الأولياء مدبرون للعالم بإذنه ومشيئته وأمره وقدرته من دون 


أن يكونوا استقليخ ثيما يتعلون + أو:مفوضين فيما يعملون + قليمن وجا 


)١(‏ وهو قسمان إستقلال العبد في الأفعال الراجعة إلى تدبير العالم والحوادث الواقعة فيه وهو 
محل البحث . واستقلاله في أفعال نفسه كمّشيه وتكلمه وهو ما يأتي البحث عنه في الجبر 
والتفويض وهو الفصل السادس من الكتاب . 
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للشرك ٠‏ بل أمره دائر حينئذٍ بين كونه صحيحاً مطابقاً للواقع كما في 
الملائكة أو خلطا ميخالفا له » كما في الأنبياء والأولياء ؛ فإنهم غير واقعين 
في سلسلة العلل والأسباب بل هم كسائر الناس يستفيدون من النظام الطبيعي 
بحيث يختل عيشهم وحياتهم عند اختلال تلك النظم.ومعلوم أنه ليس كل 
مخالف للواقع يعتبر شركا » إذ عند ذاك يحتل الولي مكان العلّة الطبيعية 
والنظم المادية » وليس الإعتقاد بوجود هذا النوع من العلل والأسباب مكان 
النظم المادية للظاهرة شركا . 


وفك نهر أن مشركي عهد الرسالة كانوا يعتقدون لآلهتهم نوعاً من 
الإستقلال في الفعل وكانوا يتوجهون إليها على هذا الأساس . وقد جاء في 
السيرة أنه لما أصاب المسلمين مطر في الحديبية لم يبل أسفل نعالهم أي 
ليلا . فنادى منادي رسول الله ( صلى الله عليه وآله ) مناديه أنْ ينادي 0 
صَلَّوا في رحالكم . وقال ( صلى الله عليه وآله ) صبيحة ليلة الحديبية لما 
صلَّى بهم : « أتدرون ما قال ربكم » . قالوا : الله ورسوله أعلم . قال : قال 
الله عز وجل : صَبْحَ بي مِنْ عباِي مُوْمِنْ بي وَكافِر» فأما مَنْ قال ١:‏ مُطرنَا 
برَحْمَةِ الله وَفَضْلِه » فهو مُوْمِنٌ بالله وكافِرٌ بالكواكب . وَمَنْ قال : مطرنا بنجم 
كذَا وفي رواية بِنوْءِ كذا وكذا ‏ فهو مُوْمِنْ بالكواكب وكافِر بي (2© . 


وأمًا القسم الثاني 

وهو الإعتقاد بأنّ الله سبحانه فوض إلى أحد مخلوقاته بعض شؤونه 
كالتقنين والتشريع والشفاعة والمغفرة ٠‏ فلا ريب أنه شرك بالله , واتخاذ ند له 
كما يقول سبحانه : # ومن الثاسٍ مْنْ يتخذ من دُونٍ الله انداداً يجبونهم 
كَحُبٍ الله 274 والموجود لا يكون ندا لله سبحانه » إل إذا كان قائماً بفعل أو 





. السيرة الحلبية » ج'. ص ة"‎ )١( 
. ١564 سورة البقرة : الآية‎ )9( 
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شأن من أفعال الله وشؤونه تجيطانة مسكتلة ٠:‏ لا ما إذا قام به بإذن الله وأمره ع 
فلا يكون عندها بِدَأ » بل عبد مطيعاً له مؤتمراً بأمرة : منفذا لمشيكه تعالى + 


هذا. 


وقد كان أخف ألوان الخولة وأنواعه بين اليهود والنصارى والعرب 
الجاهليين اعتقاد فريق منهم بأن الله سبحانه فوض حق التقنين والتشريع إلى 
الزهبان والأحبار كما يقول القران الكريم : « اتحَدُوا حْبَارَهُمْ وَرَهْبَائَهُمْ 
أزبابا من دُونٍ الله 2300# ى أن الله فوض حقٌّ الشفاعة والمغفرة اللذين هما 
من حقوقه المختصة به - إلى أصنامهم ومعبوداتهم » وأن هذه الأصنام 
والمعبودات « مستقلة » في التصرف في هذه الشؤون . فهي شفعاؤههم عند 
الله » ولأجل ذلك كانوا يعبدونها ؛ كما يقول عر مِنْ قائل : 8 وَيَْبْدُونَ مِنْ 
دُونٍ الله ما لا يَضْرُهُمْ ولا ينفَعْهُمْ وَيَقَولُونَ هَؤُلاءٍ شُفَعاوّنا عِنْدَ الله 294 . 
ولذلك أصرت الآيات القرانية على القول أنه لا يشفع أحد ل بإذن الله . فلو 
كان المشركون: يعتمدون: ين معبوداتهم تشفع لهم بإذن الله لما كان لهذا 
الإصرار على مسألة متفق عليها بين المشركين . أيّ مبرر . على أن ذلك 
الفريق من الجاهليين إنما كانوا يعبدون الأصنام لكونها تملك شفاعتهم . وأنَّ 
عبادتها توجب التقرب إلى الله 7 لكويها خالقة أو مدبرة للكون . وفى هذا 
يقول القرآن الكريم حاكياً مقالتهم : ط ما نَعْبدُهُمْ إل لِيَُرَبُونا إلى الله 
ُلَْى 04 . 


زئدَة المقال 

خلاصة القول في المقامءإنٌَ أي عمل ينبع من الإعتقاد بأنَّ الله سبحانه 
إل العالم أو ربّه أو غني في فعله . ويكون كاشفاً عن هذا النوع من التسليم 
المطلق . يعد عبادة له ويكون صاحبه مشركاً إذا فعل ذلك لغير الله . 
)١(‏ سورة التوبة : الآية 1" . 
(؟) سورة يونس : الآية ١6‏ . 
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ويقابل ذلك ٠‏ القول والفعل والخضوع خرااخ بهد الإعتقاد . 
فخضوع أحد أمام موجود وتكريمه - مبالغاً في ذلك من دون أن ينبع من 
الإعتقاد بألوهيته » لا يكون شركاً ولا عبادة لهذا الموجود . وإن كان من 
اميق ان كو سراي . مثل سجود العاشق للمعشوقة أو المرأة لزوجها , 
فإنه وإن كان حراماً في الشريعة الإسلامية لكنه ليس عبادة بل حرمته لوجه آخر 
فالعبادة والتحريم شيئان . 

ومن هذا البيان يتضح جواب سؤال يطرح نفسه في هذا المقام وهو : 
إذا كان الإعتقاد بالألوهية أو الربوبية أو التفويض ء شرطاً في تحقق العبادة 
فيلزم من ذلك جواز السجود لأي شخص من دون ضم هذه النية . 

ويجاب عليه : بِأنَّ السجود حيث إِنّه وسيلة عامة للعبادة » وحيث إن 
الله تعالى يُعبد بها عند جميع الأقوام والملل والشعوب . وصار بحيث لا يراد 
منه إل العبادة » لذلك لم يسمح الإسلام بأنْ يستفاد من هذه الوسيلة العالمية 
حتى في الموارد التي لا. تكون عبادة . وهذا التحريم إنما هو من خصائص 
الإسلام إذ لم 200 قبلهء وإلا لما سجد يعقوب وأبناؤه ليوشات 
وعله الملدم | إذ يقول عز وجل : 8 وَرَكَمَ أبَوَيْه عَلَى اعرش وَخَرُوا لَه 
سِكدَا ج20 . ومن هذا القبيل سجود الملائكة لآدم كما يقول سبحانه : 
١‏ وَإِْ نا ِلْمَلائْكَة اسْجُدُوا لآدَمَ فَسَجَدُوا . . . 224 فإنه لم يكن إلا سجود 
تكريم واحترام 

قال الجصاص : « قد كان السجود جائزاً في شريعة آدم ( عليه السلام ) 
للمخلوقين » ويشبه أنْ يكون قد كان باقياً إلى زمان يوسف ( عليه السلام ) 
فكان فيما بينهم لمن يستحق ضرباً من التعظيم ويزاد إكرامه وتبجيله » بمنزلة 
المصافحة والمعائقة فيما بيننا » وبمنزلة تقبيل اليد .» وقد روي عن النبي 
( عليه السلام ) في إباحة تقبيل اليد أخبار ء وقد روي الكراهة إلا أن السجود 





)1( سورة يوسف : الآية ٠ل‏ . 
(؟) سورة البقرة : الآية 8" . 
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لغير الله على وجه التكرمة والتحية منسوخ بما روت عائشة وجابر وأنس إِنْ 
النبي قال : « ما ينبغي لبشر أنْ يسجد لبشر » ولو صَلّح لبشر أن يسجد لبشر 
لمت المراة أن تسجد لزوجها من عظم حقه عليها 0" . 
أو« أرباب » أو -_ للأفعال والشؤون الإلهية ٠‏ بل لأن المتموع الهم 
مستوجبون للتعظيم لأنهم : + عِبادٌ مُكْرَمُونَ * لآ يَسْبِقُونهِ بالقول. وَهُمْ بأمْرِه 
لمَملون "ليس هذا الخضوع والتعظيم والتواضع والتكريم عبادة قطعا قطعا 
وقد مدح الله تعالى فريقاً من عباده بصفات تستحق التعظيم عندما قال : « إِنْ 
لله اضطفى تم ونُوحأ وآل إنراهِيمَ وآ عِمْران عَلَى الاين 94 . وقال في 
اصطفاء إبراهيم : 8 إني جاعلك للناس إماما 4<*». فهذه الأوصاف 
العظيمة توجب نفوذ محبتهمٍ في القلوب والأفئدة وتستوجبت احترامهم في 
حياتهم وبعد مماتهم . بل إِنَّ بعض الأولياء ( عليهم السلام ) فرضت على 
المسلمين محبتهم بنصٌ القران إذ يقول سبحانه وتعالى : « قل لا أسألَكُم 
عليه أجراً إلا المُوَدَة في القربَى 0# 
وعلى ما ذكرنا لا يكون تقبيل يد النبي ١‏ أو الإمام ع أو المعلم » أو 

الوالدين . أو تقبيل القران أو الكتب الدينية » أو أضرحة الأولياء وما يتعلق 
بهم من آثارء إلا تعظيماً وتكريماً , لا عبادة . 

إلى هنا تبينت واتضحت حقيقة العبادة بالتعريفات الثلاثة التي ذكرناها 
وأسهبنا في توضيحها ويمكنك بعد ذلك أنْ تعرف مدى وهن التعريفات 
رق التي تُذكر للعبادة ونذكر منها التعريفين التاليين : 


)١(‏ أحكام القرآن . ج ١‏ . ض 7" لأبي بكر أحمد بن علي الرازي المعروف بالجصّاص المتوفى 
عام ('لالا هق ) . 

(؟) سورة الأنبياء : الآيتان 5١‏ /ا؟ . 

(”*) سورة آل عمران : الآية 37”# . 

(4) سورة البقرة : الآية ١784‏ . 

(6) سورة الشورى : الآية "3 . 
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تعر يفان ناقصان للعبادة 

أ العبادة : « خضوع وتذلل » 

وقد ورد هذا التعريف في كتب اللّغة » ولكنه لا يعكس المعنى 
الحقيقي للعبادة الذي نردده في قولنا : « إِيّاكَ عبد وإِيَاكَ نستعينٌ » . 
وإنما هو معنى مجازي لمناسبة ما يلازم العبادة الحقيقية عادة من إظهار 
الخضوع والتذلل . وقد استعملت العبادة في هذا المعنى المجازي في 
القران الكريم في حكايته قول موسى ( عليه السلام ) : 9 وَبَلْكَ بعْمَةُ َمنها 
علي أنْ عَبّدْتَ بَنِي إِسْرائِيلَ 204 ويدلنا على أن هذا المع لبس نيقي 
للعبادة أمران : 

الأول : لو كانت العبادة مرادفة في المعنى للخضوع والتذلّل » لما 
أمكننا أنَّ نعتبر أي إنسان موحداً لله » لأن البشر ‏ بفطرته ‏ يخضع لمن يتفوق 
عليه » معنويا أو ماديا » كالتلميذ يخضع لأستاذه » والولد لوالديه » والمحب 
لحبيبه » والمستعطي لمعطيه . 


الثاني : : إن القران بالكريم يأمر الإنسان أذ يتَذَلل لوالديه فيقول : 
واخفض لَهُما جَناحَ الذّلَّ مِنَ الرَّحَمَة وَقُلْ رف ارْحَمُهُما كما رَيّياني 
صغيرا 0# فلو كان الخضوع زالتذلن معناه عبادة مَنْ تَدَلَلتَ له لاستلزم 

لت العبادةٌ : « نهاية الخضوع » . 

لقد حاول بعض المفسرين بعد أن أدركوا نقصان تعريف اللغويين 
للعبادة - ترميم هذا النقص وإصلاحه 3 فقالوا :2 العبادة , نهاية الخضوع 
بين يدي من تدرك عظمته وكماله » . وهذا التعريف يشترك مع سابقه في 
النقص والإشكال وذلك : 


. 5١ سورة الشعراء : الأية‎ )١( 
. 54 (؟) سورة الإسراء : الآية‎ 
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١‏ لأنَّ الله تعالى يأمر الملائكة بالسجود لآدم فيقول : « وإِذْ قن 
ِلْمَلائِكَةِ اسْجُدوا لآدَمَْ فَسَجَدُوا إلا إبليس 224 والسجود هو نهاية التذلل 
والخضوع للمسجود له . فإذا كان معنى العبادة هو نهاية الخضوع فإنه يستلزم 
القول بكفر الملائكة الذين سجدوا لآدم امتغالاً لأمره تعالى مع ما رواه فيه من 
الإختصاص بعلم الأسماء كلها . 


؟ - إِنَّ إخوة يوسف ووالديه سجدوا جميعاً ليوسف بعد استوائه على 
عرش الملك والسلطنة كما يقول تعالى : « وَخَرُوا لَهُ سُجُّدا » قال يا أَبْتِ 
هذا تَأُويلُ رُؤْيايٍ مِنْ قَبْلُ قَدْ جَعَلَها رَبِي حَقَاً 294 . 

والرؤيا التي أشار إليها يوسف في الآية هي ما أشار إليه تعالى بقوله : 
إذ َال يُوْسْكٌ لأبيه يا ابت إنفي زَالث: اخد عدر كؤكا والشيس وَالقَمَر 
- لي ساجدينَ 7#" . 

- إِنْ كل المسلمين اقتداء برسول الله ( صلى الله عليه وآله ) يُقَبْلون 
الحجر 0 المستقر في زاوية الكعبة المَشْرّفة » ويتبركون به » ونفس 
العمل هذا يقوم به عاد الأصنام تجاه أصنامهم مع العلم أن عملهم ذلك شرك 
قطعاً . وعمل المسلمين توحيد قطعاً . 

إذن ليس معنى العبادة نهاية الخضوع والتذلّل . وإن كان ذلك من 
أركانها » ولكنه ليس الركن الوحيد لأن العبادة كما عرفت هي الخضوع 
والتذلّل المقرون بالإعتقاد الخاص ١‏ وهو الإعتقاد بألوهية المعبود» على ما 
عرفت ذلك قفيك : 


. 74 سورة البقرة : الآية‎ )١( 
. ٠١٠١ سورة يوسف : الآية‎ )١( 
. 4 سورة يوسف : الآية‎ )5( 


نتائيج السبحث 

إلى هنا خرجنا بهذه النتيجة وهي : إن العبادة لست سوق" إظهار 
الخضوع أمام موجود يعتقد بأنه إله أورت أو مَفُوّض إليه الأفعال الإلهية » فلو 
كان الخضوع خالياً عن هذا الإعتقاد فلا يعد عبادة ولا شركاً فيها . وأما كونه 
جائزاً أو لا انافعاً أو للا #“فالكل خارج عن إطار البحث . وبذلك يتضح أن 
كثيراً من التوضوعات التي تَعَرَفها فرقة الوهابية عبادة لغير الله وشركا به . 
لسر سحا غلن :| إطلاقه . وإنما هو كيرك بوعيافة على بوجداء تحص 
عقلائي على وجه آخر . ولا يكون شرك إل إذا كان المخضوع له معنوناً بأحد 
العناوين الثلاثة الآتية : 


. إنه إلهء ب - إنه رب . ج- إنه مفوّض إليه فعل الإله‎ -١ 


. التوسل بأولياء الله‎ ١ 

؟ - الإستعانة بأولياء الله في حياتهم . 

“- الإستعانة بأرواحهم بعد مماتهم . 

- طلب الشفاعة منهم في الحياة والممات . 
6ه إستحلاف الله سبحانه بحق الأولياء . 

. الإستغاثة بأولياء الله‎ - ١ 


الحلف بغير الله . 

- الإعتقاد بالقدرة الغيبية لأولياء الله . 
4- التبرك والإستشفاء بآثارهم . 
٠‏ النذر لأهل القبور . 


وغير ذلك ما أوجد به الوهابيون صخبأوهياجاً بين السطحيين من المسلمين 
المتأثرين بأفكارهم. 

فإن الكلمة الحاسمة في هذه الموضوعات من وجهة التوحيد والشرك 
هي محاسبة عقيدة القائم بهذه الأفعال والدقة فيما يعتقد به . فلو قام بها على 
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أن أولياء الله آلهة ( آلهة صغيرة وإن كان فوقها إله كبير) ٠‏ أو أنهم أرباب 
مدبرون ومديرون للكون كله أو بعضه . أو أنهم مُمُْوْض إليهم أفعال الله 
سبحانه » فلا شك أن أقلّ عمل صادر من أي شخص بهذه النية » حتى ولو 
كان كتقبيل الضريح ولمس القبرء يتصف بالعبادة » ويكون العامل مشركاً 
غير موحد في العبادة . 

وأما إذا قام بها مجردة عن تلك العقيدة » بل بما أنهم عباد مُخَلّصون 
مكرّمون . كرّسوا حياتهم في طريق رضا الله سبحانه » وقاموا ببذل 0 
والنفيس في سبيله فلا يعد عبادة حتى ولو ركعوا وسجدوا لهم . 
عرفت أنْ سجود الملائكة لآدم ويعقوب وأبنائه ليوسف كان مجنداً 1 
خضوع وتعظيم » ولم يكم شرك في العبادة . وأنْ العرب الجاهليين كانوا 
واقعين في حبائل الشرك لا لأجل الخضوع المجرد للأصنام والأوثان » بل 
لأجل اعتقاد الألوهية والربوبية في حقهم واعتقادهم باستقلالهم بالنفع ونفوذ 
المشيئة . يقول سبحانه مويجا إياهم يوم القيامة على ما اعتقدوه اعنام من 
الإستقلال في إيصال النفع ودفع الضرر : # أيْنَ ما كنم تَعْبْدُونَ # من دون 
همل ينْصرُوتَكم أوْينتَصِرُون»” .ويقول حاكياً اختصامهم يوم القيامة إنهم 
يخاطبون من اعتقدوا في فيهم الربوبية وخصائصها : « تله إِنْ كنا لي ضَلال 
مبين * إِذ ُسَويكُمْ يبرت 0 4<" فانظر إلى هذه التسوية التي اعترفوا 
بها حيث يصدق الكذوب ويندم المجرم حين لا ينفعه ندم . فالتسوية 
المذكورة هي التي صيّرتهم مشركين . سواء أكانت تسوية في جميع الصفات 
أو في بعضها . 

وما يدل ا امم الوبونيةه في معبوداتهمٍ » قوله سبحانه : 
+ ومن النّاسٍ مَنْ يَتَخْذُ مِنْ دون الله انداداً يُحبُونهم كحب الله » 7, وغير 
ذلك من الآيات الدّالة على أنهم كانوا يعتقدون في الأوثان والأصنام شيئاً من 





)١(‏ سورة الشعراء : الآيتان ةو" 
(؟) سورة الشعراء : الآيتان 41 و48. 
شرف سورة البقرة : الاية 866 


الألوهية والربوبية ولمعة من التفويض . فلولا هذا الإعتقاد لما اصطبغ العمل 
بالشرك بل صار بين كونه أمرأً عقلائياً مفيداً كما إذا كان الخضوع عن حق 
كالخضوع للأنبياء والأولياء والعلماء والصلحاء والآباء والمَرَبِين » وكونه عملا 
لاغيا غير مفيد إذا وقع في غير محله على ما عرفت . 

فأنت بعدما وقفت على تحديد العبادة تقدر على القضاء فى المسائل 
التنائقة المطروحة من جاتب الرهاية :. ْ 


التوحيد فى الشفاعة والمغفرة و 
إحلة 


قد تعرفت على أهم أصناف التوحيد وأقسامه وأنَّ الموحد الحقيقي من 
يوحد الله تعالى في جميع المجالات سواء فيما كان راجعاً إلى ذاته وصفاته أو 
إلى أفعاله أو إلى تخصيص العبادة به . هذا هو التقسيم الدارج بين 
المتكلمين لاسيما العدلية منهم .» فتراهم يقسّمون التوحيد إلى المراتب 
المذكورة ويقولون : « ينقسم التوحيد إلى : التوحيد الذاتي والتوحيد 
الصفاتى: والتوحيد الأفعالى والتوحيد العبادي » . ونحن خرضًا على تفسير 
مراتك" التوسيد نضاناء على الندو الذي ترفك عليه والذئى يتحت :اليه 
عليه أن التوحيد في الخالقية » والربوبية » والحاكمية » والتشريع من فروع 
التوحيد الأفعالي فهذا اللفظ يعم تلك الأقسام كلها التي ذكرناها . كما يعم ما 
لم نذكر من أفعاله سبحانه » كالمغفرة وحق الشفاعة وغيرهما ٠‏ فمعنى 
التوحيد الأفعالي هو : تخصيص فعله سبحانه بذاته وأنه لا يقوم به إلا هو 
وعلى ذلك فلو كنا في مقام التفصيل لوجب علينا أنْ نقول : إن الموحد من 
يشهنا يا كل اقفل نيد فق عفيتائضة كان لآ ينهد إلا البداج سوا اكان امن 
قبيل الخلق والرزق والإحياء والإماتة والمغفرة وحق الشفاعة أو غيرها . 


وإنما ذكرنا الشفاعة والمغفرة وخصصناهما بالذكر لوقوع الخبرك فيهما 
بين المشركين في عصر الرسول ( صلى الله عليه وآله) » كما أن جماعات 
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من المسيحيين مشركون في مجال المغفرة . فقد فوضت الطائفتان حق 
الشفاعة إلى بعض عباده سبحانه وعزلوه عن حقه ومقامه . 

توضيح ذلك : إن هناك آيات تخص الشفاعة بالله لا يشاركه فيها غيره 
مثل قوله سبحانه : #8 وَانْذَرْ به ه الْذِينَ يَشَافُون أن يُحْشْرّوا إل رهم َيْسَ كم 
من ونه ولوك مقي الوم بر 4”. 

وقوله سبحانه : « قُلْ لله الشّفاعَةٌ جَمِيعاً لَهُ مُلْكُ السَّمُواتٍ والأض 
لمق :تون 416 ارغر ذلك من الآباتا.. 


غير أنَّ بعض المشركين كانوا يعبدون الأصنام معتقدين بأنّ الشفاعة 
حق مطلق لهم وأن الله وض ذلك الحقٌ إليهم يقول سبحانه, : 9 وَيَعبْدُونَ 
مِنْ دُونٍ لله مَا لا يَصْرحُمْ وَل نفَعُهُمْ ويَقُولُونَ َؤُلاءٍ شُفَعاؤْنا عِندَ الله كل 
نمَيمونَ للهبا لايعُلَم في السّموات ولافي الأرض, سُبْحانةوتَعالىعَ) 
يُْرِكُونَ 204 وقال سبحانه غأم انَخَُوا مِنْ دُونِ الله شْمَعاءَ قل أو لّو كَانُوا 
لآ يَمْلِكُونَ شَيْئاً وَل يَعْقِلُونَ 244 , 

فهاتان الآيتان تردان على المشركين بأنَّ الأصنام لا تملك شيئأًء فكيف 
تشفع لهم ؟! وقد أبطل سبحانه هذه المزعمة بصور مختلفة قال سبحانه : 
( والامر يُومَئِذْ لله 2#*؟ وقال : رَرَم العَذَاتَ وَتَقَطْعَتَ بهم 
الأسْبِابُ 2#. فهذه الآيات التي مرت عليك تخص حق الشفاعة بالله 
سبحانه وتسلب عن الأصنام حقها . فمن زعم أنْ الشفاعة على وجه المِلْكيّة 


التامة بيلك المخلوق فهو مشرك . 
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وأمّا من قال بأنَّ هناك عباداً صالحين تقبل شفاعتهم عند الله في إطار 
خاص وشرائط معينة في الشفيع والمشفوع له بإذن منه سبحانه » فهو لا ينافي 
اختصاص حقّ الشفاعة بالله سبحانه . كيف وقد ورد النص بشفاعة طائفة عند 
الله بإذنه قال سبحانه : < يَوْمَئذِ لآ تَنْفَعُ الشفاعةٌ إل مَنْ آذِنَ لَهُ الرّحْمَنُ 
وَرَضِيَ لَهُ قَْلاً 20# . 

وبذلك يظهر حال المغفرة . فإِنَّ المغفرة وحطّ الذنوب والتكفير عن 
السيئات حقه سبحانه . ومن زعم أنَّ غيره سبحانه يملك أمر الذنوب ويغفرها 
ويكر عنها فهو مشرك في مجال التوحيد الأفعالي . وقد صرح سبحانه في 
الذكر الحكيم باختصاصها به قال عر وجل :7 « ألا إن الله هٍٍ العَفُورٌ 
الرحيم 204 وقال سبحانه : فَاسْتَغْمَرُوا لِذُنُوبهم وَمَنْ يَغَفِرٌ الذنوت إلا 
الله 29# , فالموخد في هذا المجال لا يرى مشيلا لله سبحانه في أمر 
المغفرة . وأما الأنبياء والأولياء فلهم حقٌ الإستغفار للمذنبين 4 كمانان 
العذنين الرجو إليهم والطلب منهم أنْ يستغفروا لهم قال سبحائم  :‏ ولو 
3 نهُمْ إذ ظلَمُوا نْمسَهُمْ جَاءُوك فَاسْتَغفَرُوا لله وَاسْتغفرَ لَهُمْ الرَسُول لَوجَدُوا 
لله عوابا ريما 994 . وقال سبحانه حاكياً عن أبناء يعقوب : « قَالُوا يا أبانا 
اسْتَفْفِرْ نا دُنوبَنا نا كنا حَاطِئِينَ * قال سَؤْف أَسْتَغَفِرٌلَكُمْ بي إِنْهُ هُوَ الغَفُورٌ 
الرّحِيم 224 . ومع ذلك كله فالمغفرة بيد الله سبحانه . 

هذا تمام الكلام في التوحيد بأقسامه ولنشرع في سائر صفاته 
الجلالية . 
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الصّفات السّلبية 
0١‏ 


ليس بجسم ولا في جهة ولا محل , 
ولا حال ولا متحد 


إتفقت كلمة أهل التنزيه تبعاً للأدلة العقلية والنقلية على أنه سبحانه 
جميل أتم الجمال . وكامل أشدٌ الكمال لا يتطرق إليه الفقر والحاجة .» وهو 
غني بالذات ٠.‏ وغيره محتاج إليه كذلك . 

أمّا العقل . فلأن كل متصور إِمّا أن يكون واجب الوجود أو مُمَكِتهُ أو 
مُمْبَِعَهُ . والثالث غير مطروح في المقام . والممكن لا يتصف بالألوهية » 
فيبقى أن يكون واجب الوجود هو الذي تنتهي إليه سلسلة الموجودات . وما 
هو واجب الوجود لا يكون فقيراً ومتحتاسا فى ذاته وفعله 3 أن الفقر آية 
الإمكان . 

وأمّا النقل » فيكفي في ذلك ما ورد من الآيات من توصيف نفسه 
بالغناء قال سبحانه : 8« يا أيَها الناسُ آم الفُقراءً إلى الله والله هُوَ العْتي 
الحَمِيدُ 2300# , 

إن عي ون أسمائه وصفاته توقيقية له يهدف :إلا إلى أنه لين 
لإنسان تسميته باسم أو وصف بما ورد في الكتاب والسنة 2 وأمًا تنزيهه 


. ١6 سورة فاطر : الآية‎ )١( 


سبحانه عن كل شين وعيب » وعن كل ما يناسب صفة المخلوق فليس ذلك 
أمرأ توقيفياً قيفيا » والتوقف حتى في تنزيهه سبحانه عن صفات المخلوقين » 
ونقص الممكنات . ليس أمراً توقيفياً . وال لكان معنى ذلك تعطيل باب 
المعارف . ومن يتوقف في تنزيهه عن هذه الصفات غير المناسبة لساحته 
سبحانه فهو مُعَطل فى باب المعرفة . عِنين في ذلك المجال قال سبحانه : 
< وما قَدَرُوا الله حَقٌ قَذْرِهٍ 24 . 

وعلى ذلك يترتب نفي كل صفة تناسب صفة الممكنات وكل نقص لا 
يجتمع مع الغنى ووجوب الوجود . سواء أكان داخلاً فيما عددناه في عنوان 
البحث أو خارجاً عنه » غير أنا توضيحاً للبحث نشير إلى دليل كل واحد مما 
أوردناه في العنوان . 


١‏ ليس بجسم 

رَف الجسم بتعاريف مختلفة لا يتسع المجال لذكرها . وعلى كل 
تقدير فالجسم هوما يشتمل على الأبعاد الثلاثة من الطول والعرض والعمق . 
وعلى قول ما يشتمل على الأبعاد الأربعة بإضافة البعد الزماني إلى الأبعاد 
الثلاثة المكانية . 

وهو ملازم للتركيب 3 والمُرَكُب محتاج إلى أجزائه 2 والمحتاج ممكن 
الوجود لا واجبه 3 والممكن لا يكون إلهاً خالقاً 0 تنتهي إليه سلسلة 
الموجودات . 

وبدليل آخرء إِنَّ كل جسم محتاج إلى الحيّز والمحل . والمحتاج إلى 
غيره ممكن لا واجب . 

'وبدليل الث » إن الحيز أو المحل . إمّا أن يكون واجب الوجوه 
كالحالٌ ٠‏ فيلزم تعدد الواجب » وإمًا أن يكون ممكن الوجود 3 مخلوقاً لله 
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سبحانه فهذا يكشف عن أنه كان موجوداً غنياً عن المحل والحيز فخلقهما . 
فكيف يكون الغى عن الشىء. محتاجاً إليه:. 


*- ليبس في جهة ولا محل 
وقد تبين حال استغنائه عنهما مما ذكرنا من الدليل على نفي الجسمية 


َّ المعقر لمن الحلول قيام موجود بموجود آخر على سبيل التبعية . 
وهذا المعنى لا يصح في حقه سبحانه لاستلزامه الحاجة وقيامه في الغير . 


اضف إلى :ذلك أن'ذلك الغير إنا ممكن أوواجت + فلوكان مبكا فهو 
مخلوق له سبحانه . فقد كان قبل إيجاده مستقلاً غير قائم فيه » فكيف صار 
بعد خلقه قائماً وحالاً فيه » ولو كان واجباً يلزم تعدد الواجب وهو محال . 


؟ - ليس متحذا مع غيره 

حقيقة الإتحاد عاروعن صيرورة الشيئين المتغايرين شيئاً واحداً » وهو 
مش ف د نعل عن اسعيواانة فى حقه بمالن + ٠‏ فإنّ ذلك الغير بحكم 
انحصار واجب الوجود في واحدٍ . ممكنٌ . فبعد الإتحاد إِمّا أن يكونا 
موجودين فلا اتحاد لأنهما اثنان أو يكون واحد منهما را والآخر نوما , 
والمعدوم ما هو.الممكن . فيلزم الخلف وعدم الإتحاد . أو الواجب فيلزم 
انعدام الواجب وهو محال . 


زبذلك'تبيق آن+ اما يتعيه: :أضكخات 7الفرق:الانللة” >اتيحين 
والحلوليين من المسلمين 2 بل القائلين باتحاده سبحانه مع القديسين من 
الأنبياء والصلحاء والأقطاب وغيرهم ؛ كلها من شطحات الغلاة وإرجاف 
الصوفية أعاذنا الله من شرورهم . 


ثم إن تنزيهه سبحانه بحجة نفي الحاجة لا ينحصر في ما ذكرناه في 
عنوان البحث بل كل صفة وتعريف لله سبحانه يستلزم تشبيهه بالمخلوقات ١‏ 

وبذلك يعلم صحة نفي التركيب عنه الذي تقدم بحثه في التوحيد 
الذاتي الأخدي . 


الكتاب العزيز ونفي الحسمية 

إن اتدبّر في الذكر الحكيم يوفقنا على أنه سبحانه منزه عن كل نقص 
وشين +:وأنه ليس بحسته ولا جسماني . وهذا المعنى وإن لم يكن مصرّحاً به 
في الكتاب , لكن التدبر في آياته » الذي أمرنا به في ذلك الكتاب في قوله 
سبحانه : « كِتَابٌ أنْرَلْناهُ إِلَيْكَ مارك لِيَدَيْرُوا آياته وَلِيتذَكرَ أولُوا 
الألْبّاب <> . يوصلنا إلى ذلك . ولأجل إيقاف القارىء على موقف الكتاب 
في ذلك نشير إلى بعض الآيات : 

١‏ - إن الذكر الحكيم يصف الواجب تعالى بقوله :او يَعْلَممَا يلح في 
الأرْضٍ وما يَخْرُج بنها وما نزِلُ مِنّ السّماءِ وَمَا يَعْرُحٌّ فيها وَهُوَ مَعَكُمْ اينما 
كنم الله بما تَعْمَلُونَ بَصِيرٌ 2(4 والآية صريحة في سعة وجوده سبحانه ‏ 
وأنه معنا في كل مكان نكون فيه . 

وما هذا شأنه لا يكون جسماً ولا حالاً في محل أو موجوداً في جهة إذ 
لا شك أن الجسمين لا يجتمعان في مكان واحد وجهة واحدة » فالحكم بنه 
سبحانه معنا في أي مكان كنا فيه لا يصمح إل إذا كان موجوداً غير مادي ولا 
جسماني . 


0 2 هعاس يور ئ 
ثم إن المجَسّمة » ومن يتلو تلوهم إذا وقفوا على هذه الآية يؤولونها بأن 
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المراد إحاطة علمه . لا سعة وجوده . ولكنه تأويل باطل لا دليل عليه . 
والعجب أنْ هؤلاء يَفِرّون من التأويل في الصفات الخبرية » ويرمون المؤولّة 
بالتعطيل مع أنهم ارتكبوا ما ألصقوه بغيرهم  .‏ ' 

أضف إلى ذلك أنه سبحانه صرّح بإحاطة علمه بكل شيء في نفس 
الآية » وقال : 9 يَعْلَم مَا يلج ذ في الأرْضٍ وَمَا يَخْرُجّ منها وَما يَنْزِلُ مِنَ 
ل ل 11 
ذلك لا مناص من حمل الآية على سعة وجوده وإحاطته بكل شيء لا | إحاطة 
خلواية حتى يحل في الأجسام والإنبان + 0 
الآيات الآخر بقوله : « الله لا إله ا هو الحَيّ القَيُومُ 2304 . أي قائماً 
بالذات ء وسائر الأشياء قائمة به . فليست كل إحاطة ملازمة للحلول 
والإتحاد . ولا يمكن أن يكون ما تة تقوم الأشياء بذواتها به غائباً عنها غيبوبة 
الجسم عن الجسم . 

؟ حا ار ألَمْ تر أن لله يَعْلَمُ ما في السّمُواتِ وما في 
الأض, ما يَكُونُ منْ نْجْوَى ثلاثّة إلا هو رَابعُهمٍ ولا خَمْسَةٍ إلا هو سادسهم 
ولا أدنى مِنْ ذَلِكَ ولا أكثرَ إلا هُوَ مَعَهُم أننما كانوا تم يُبوهُمْ بما عَمِلُوا يوم 
القيامة إن الله كل شيء عَلِيمِ 29# . 

والآية صريحة في سعة وجوده وأنّه موجود في كل مكان ومع كل أنسان 
لكن لا بمعنى الحلول بل إحاطة قيومية قيام المعلول بالعلة » والمعنى 
الحرفي بالمعنى الإسمي ٠‏ ومع ذلك فلا يصل الإنسان إلى كنه هذه الإحاطة 
وهذه القيومية . فالآية تفيد المعية العلميّة والمعية الوجودية » فكلما فرض 
ْم يتناجون ,+ 'قالله. ,متبيحائه. هناك . مونجوة تميع :عليم ٠.‏ 

وبعبارة أخرى إنه سبحانه وصف نفسه في الآية بالعدم بما في 
السموات وما في الأرض . ثم أتى بقوله : « ما يَكُونُ مِنْ نَحْوَى ثَلالّة #4 , 
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كالدليل على تلك الإحاطة العلمية » فبما أنه يسع وجوده كل مكان وجهة . 
فهو عالم بكل ما يحويه المكان والجهة . 
ومثل هذا لا يمكن أن يكون جسماً . لأنْ كل جسم إذا حواه مكان خلا 
منه مكان آخر. 
3 07 روفت رلك د و و رم 2 لهم رد - 
“ - قال تعالى : « وله المشرق والمغرب فاينما تولوا فثم وجه الله إن 
الله وَاسِعٌ عَلِيم 2204 . 
لما أمر سبحانه بالتوجه إلى القبلة ‏ وربما اوهم ذلك أن الله فى مكان 
يستقر فيه دفعه سبحانه بقوله : طفَاينًا تولوا فَنَمّ وَجْهُ الله 4 أي لا يخلو 
مكان عن ذاته ووجوده . 
قالعراد :من الرحه هنا حو الذات + قال ابن قاين ؛ و بوريسا عير عن 
الذات بالوجه قال : 
سْتَغْفْرُ الله ذَنْبَا لَسْتٌ مُحْصِيه ‏ رب العبادٍ إِلَيْه الوَجْهُ وَالعَمَلُ :”© 
ولا ينحصر تفسير الوجه بالذات بهذه الآية بل هو كذلك في الآيتين 
التاليتين : 
١‏ قوله سبحانه : « لا إل إلا هُوَ كل شَيءٍ هَالِكُ إل وَجْهَهُ 224 . 
؟ ‏ وقوله سبحانه : « وَيَبْقى وَجْهُ رَبك ذو الجلال والإكرام 94 . 
والدليل على أنَّ الوجه في هاتين الآيتين بمعنى الذات . لا العضو 
المخصوص ٠.‏ واضح . 
2 1 3 3 
أما الآية الاولى . فلأنه سبحانه بصدد بيان أن كل شيء يهلك ويفنى 
)١(‏ سورة البقرة : الآية ١١6‏ . 
(؟) المقاييس » جكء)اص 8384 مادة «ووجه». وغيره من المعاجم . 
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إلا نفسه وذاته . وهذا لا يصح إل أن يكون المراد من الوجه هو الذات لا 
العضو المخصوص . 

وأمّا الآية الثانية » فلائه وصف الوجه بقوله : «دُو الجلال 
وَالإِكْرَامٍ 4 . بمعنى ذو الطول والإنعام وما يقاربه . ومن المعلوم أنهما من 
صفات نفس الربٌ لا من صفات الوجه . أعني الجزء من الكل . ولو كان 
الوجه هناء بمعنى العضو المخصوص لوجب أن يقول : «ذي الجلال 
والإكرام » حتى يقع وصفاً للربٌ لا للوجه . 

ويشهد على ذلك قوله سبحانه : « تَبَارَكَ اسم رَبْكَ ذِي الجلال. 
والإكرَام 6 . فلما كان الإسم غير المسمى وصف الرب بقوله «ذي 
الجلال » .» ولم يصف الإسم به وإلا لقال « ذو الجلال » . 

فإذا تبين أن الوجه في هذه الآيات بمعنى الذات . أفهل مم قوله 
« نم وَجَه لله 4 مع كونه سينا متَخدواً في جهة خاصة وفوؤعكدا قوق 
العرش » متيكنا كيد أو جالنا عليه + وما أشبه ذلك مما يوجد في كلمات 
المُجَسّمةَ ومن هو منهم . إن كاذ يبرا من وصيفة بالتخسيم + 

- يقول سبيحانه وتعال . :9 فَائِرٌُ السّموات والأرْض, جَملَ لَكُمْ من 
نكم ار واج وين نّ الأتعام أَرْوَاجاً يَذْرَؤْكُمْ ذ فِيْهِ ليس كمثْلهِ شيء وَهُوَ 
السَمِيعٌ البَصِيرٌ 294 . 

إن الآية بصدد نفي التشبيه على الإطلاق . وليس من كلمة أجمع من 
قوله سبحانه « لَيِسَ كَمِثْلِهِ شَيْءُ 4 . أو لَيْس القول بكونه جسماً ذا جهة 
ومخل + امويهوداً 'فوق: العرشن .متمكنا ,فيه الى جالا عليه 0 :تقيبية ا[لخالق 
بالمخلوق ؟ صدق الله العلى العظيم إذ قال : « وما قَدَرُوا الله حَقَّ 
قَدْرِهِ 204 . فما هذا الصمم والعمى في الأسماع والأبصار والقلوب ؟!! . 
)١(‏ سورة الرحمن : الآية 78 . 


(؟') سورة الشورى : الآية ١١‏ 0 
5) سورة الأنعام : الآية 9١‏ . 


نعم . ربما يتوهم القاصر . دلالة الآيتين التاليتين على كونه سبحانه 
في السماء وألّهِ في جهة » وهما قوله سبحانه : يتم مَنْ في السّماءِ أن 
يَف بكم الأرْض فَإذا هي تَمُورُ م أمنتم مَنْ في السّماءِ أن يُرْسِلَ عَليكم 
خاصباً فسَتَعْلَمُونَ كيف تذير 74) 

ولكن المتأمل فيما تقدمهما من الآياتٍ يخرج بغير هذه النتيجة فإنه 
كاه كول باينا : ف هُوَ الذي جَمل لكُمْ الآرْض ذَلولاً فانشوا في مناكيها 
وَكُلُوا مِنْ رِرقِهِ وَإلَيْه النشورٌ 3# , 

فهذه الآية تذكز تعمة الله سبحانة علق اهل الأرض :بان أله جعل 
الأرض ذلولاً فسهل سلوكها » وهيأ لهم رزقه فيها ء وعند ذلك ينتقل في الآية 
الثانية إلى ذكر أن وفرة النعم على البشر يجب أن لا تكون سببا للغفلة 
والتمادي والعصيان . فليس من البعيد أن يخسف الأرض بهم ء فإذا هي 
تمور وتتحرك وترتفع فوقهم كما ليس من البعيد أن ينزل عليهم ريحاً حاصباً 
ترميهم بالحصباء . فعند ذلك . عند معايّنة العذاب . يخرجون من الغقلة 
ويعرفون الحق . وهذا هو هدف الآيات الثلاث . 

وأمّا التعبير ب« مَنْ في السَّمَاءٍِ 4 فيحتمل أن يراد منه مَنْ سُلْطانه 
وقدرته في السماء » لأنه ودر ملائكته واللوح المحفوظ ومنها تنزل قضاياه 
وكتنة وأوافرة ونواهيه . كما أن مها يتل وزق- البشرء :وقيها مواعيدة : 
« وفي السَّماءِ رِرْفكُمْ وما تُوعَدُونَ 4 فيصح التعبير بمن في السّماء ء عن 
سلطانه وقدرته وكتبه وأوامره ونواهيه . 


كما يحتمل أن يكون الكلام حسب اعتقادهم . بمعنى أمنتم منْ 
تزعمون أنه في السماء أن يعذبكم بخسف أو بحاصب . كما تقول لبعض 


المشيهة:: «وأما تخاف مَنْ فوقٌ العرش أن يعاقبّك بما تفعل» . 


. ١7 - ١5 سورة الملك : الآيتان‎ )١( 
. ١6 (؟) سورة الملك : الآية‎ 


ملحل 


وهناك احتمال ثالث وهو أن يكون المراد من الموصول هو الملائكة 
الموكلون بالخسف والتدمير » فإِنَّ الخسف والإغراق وإمطار الحجارة كانت 
بملائكته سبحانه في الأمم السالفة . 

فبعد هذه الإحتمالات لا يبقى مجال لما يتوهمه المستدل . 

أضف إلى ذلك أنه سبحانه يصرح بكون إله السماء و الأرض 
ويقول : © واهو الْنِي في السّماءِ إِلَهُ وَفي الأض إِلهُ وهو الحَكيم 
العليم 00# . فليس الإله بمعنى المعبود كما هو بعض الأقوال في معنى ذلك 
اللفظ .بل « الإلهء, و« الله » بمعنى واحد , غير أنْ الأول جنس والثاني 


عَلَْم . ولو فس اانا بالمعبود . فإنما هو تفسير باللازم ١‏ إن لازم الألوهية 
هر العبادة 2 لا أنه بمعنى المعبود بالدلالة المطابقية . 


فعلى ذلك فمفاد الآية وجود إله واحد في السماء والأرض وهذا يكون 
قرينة على أن المراد من قوله : 8 مْنْ فى السّمَاء 4 هو أحد الإحتمالات 
الماضية . 


مكافحة علي ١‏ عليه السلام) القول بالتجسيم 

نعلي( عليه السلام ) وسائر الأئمة من أهل البيت مشهورون بالتنزيه 
الكامل . وكانوا يقولون إنه سبحانه لا يشبهه شيء بوجه من الوجوه . ولا 
تدرك الأفهام والأوهام كيفيته ولا كنهه. ويظهر ذلك من خطبه 
( عليه السلام ) والآثار الواردة عن سائر أئمة أهل البيت ( عليهم السلام ) 
وقد وقف على ذلك القريب والبعيد . قال القاضي عبد الجبار : « وأمًا أمير 
المؤمنين ( عليه السلام ) فحطَيّه في بيان نفي التشبيه وفي إثبات العدل أكثر 
من أن تحصى )92) 


.46 سورة الزخرف : الاية‎ )١( 
. ١١7” فضل الإعتزال.» ص‎ )١( 


١١7/ 


روى المُبَرّد في الكامل : «قال قائل لعلي بن أبي طالب رضي الله 
عنه : أين كان ريّنا قبل أن يخلق السَّمُوات والأرض؟ فقال علي 
( عليه السلام ) : أين » سؤال عن مكان . وكان الله ولا مكان ,20 . 

وقال البغدادي : قال أمير المؤمنين علي رضي الله عنه : « إِنَّ الله 
تعالى خلق العرش إظهاراً لقدرته , لا مكاناً لذاته » » وقال أيضاً : وقد كان 
ولا مكان وهو الآن على ما كان 29 . 


وقد بلغ بعلي ( عليه السلام ) من الامر أنه كان يراقب العوام والسوقة 
في مجالسهم وما يصدر م: منهم فدخل يوماً سوق اللحامين وقال : ويا معشر 
اللحامين . من نفخ منكم في اللحم فليس منا . فإذا هو برجل موليه ظهره » 
فقال اواتي ال م فضربه على ظهره ثم قال يا ليخام». ومن 
الذي احتجب بالسبع ؟ قال : ربّ العالمين يا أمير المؤمنين فقال : 
اخطات . ثكلتك امك إن الله ليس بينه وبين خلقه حجاب , لأنّه معهم 
أينما كانوا . فقال الرجل ما كفارة ما قلت يا أمير المؤمنين ؟ قال : أن تعلم أن 
الله معك حيث كنت . قال : أطعِمُ المساكين ؟ قال : لا إنما حلفت بغير 
ربك ,© . 

وهذه المعية التي ذكرها علي ( عليه السلام ) قد وردت في أيات الذكر 
الحكيم . منها ما سبق ومنها قوله تعالى : ط يَسْتَخْفُونَ من الناس وَلآ 
يَسْتَحْفُونَ مِنْ الله وَهُوَ مَعَهِم.. 29# . 

وقال ( عليه السلام ) : « ومن أشار إليه فقد حدّه. ومن حده فقد 
عدّهء ومن قال « فيم ؟ » فقد ضمنه . ومن قال «وعلام؟» فقد أخلى 
منه . كائن لا عن حدث . موجود لا عن عدم . مع كل شيء لا بمقارنة , 





)01( الكامل جاء ص 9ه . 

(5) الفَرْقُ بين الفِرّق. ص 73٠١‏ . 
(") الغارات .ج لوص ١١5‏ . 
(4) سورة النساء : الآية ٠١8‏ . 
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وغير كل شي ءلابمزايلة »200 . 
وقال ( عليه السلام ) : « الحمد لله الذي لا تدركه الشواهد . ولا 
تحويه المشاهد » ولا تراه النواظر » ولا تحجبه السواتر »259 ' 
7 وقال ( عليه السلام ) : وما وَحَدَه من كيّفه, ولاستيي طانم ف 
مثله, ولا إياه عَنى من 1 ولا حمذة من أشار إليه ونَوَهُمّه »209 . 
وقال ( عليه السلام ) : وقد علم السرائر . وخبر الضمائر » له 
الإحاطة بكل شيء . والغلبة لكل شيء والقوة على كل شيء ”9 . 
إلى غير ذلك من خطبه وكلمه في التنزيه ونفي الشبيه . ومن أراد 
الإسهاب في ذلك والوقوف على مكافحة أئمة أهل البيت ( عليهم السلام ) 
لعقيدة التشبيه والتكييف والتجسيم ٠.‏ فعليه مراجعة الأحاديث المروية عنهم 
فى الجوامع الحديئثية .© , 


. نهج البلاغة» الخطبة الأولى .» طبعة مصر‎ )١( 
. طبعة مصر‎ . 1١4١ (؟) نهج البلاغة » الخطبة‎ 
. طبعة مصر‎ ». 1١8١ (؟) نهج البلاغة » الخطبة‎ 
. نهج البلاغة » الخطبة 457 . طبعة مصر‎ )8( 
» راجع توحيد الصدوق باب التوحيد ونفي التشبيه » فقد نقل فيه (717) حديثا . وبحار الأنوار‎ )5( 
ج * باب نفي الجسم والصورة فقد نقل فيه (41) حديثاً . والجزء الرابع منه . وبذلك تعرف‎ 
من السنة الثانية‎ ) ٠١58 ( مدى وهن الكلمة التي نشرتها جريدة أخبار العالم الإسلامي العدد‎ 
هجرية » للشيخ عبد الله بن عبد‎ ١510 والعشرين المؤرخ : جمادي الأولى . .عام8‎ 
العزيز بن باز حيث نقد مقالة الدكتور محي الدين الصافي التي كتبها تحت عنوان ه من أجل‎ 
أن تكون أمة أقوى » . وجاء في تلك المقالة « إنه قام الدليل اليقيني على أن الله ليس‎ 
بجسم » . فردٌ عليه ابن باز بقوله : « هذا الكلام لا دليل عليه لأنه لم يرد في الكتاب ولا في‎ 
السنة وصف الله سبحانه بذلك ونفيه عنه . فالواجب السكوت عن مثل هذا لأنّ مأخذ صفات‎ 
الله جل وعلا توقيفي لا دخل للعقل فيه . فيوقف عند حدّ ما ورد في النصوص من الكتاب‎ 
والسنة » . ولا نعلّق على ذلك إلا بقوله سبحانه :9 وما قَدَرُوا الله حَقَّ قَذْره 4 . وأنّه نفس‎ 
, الدعوة إلى تعطيل العقول عن المعارف والاصول ؛ على أنك عرفت مفصلاً تضافر النصوص‎ 
. على تنزيهه سبحانه عن التجسم والتشبيه‎ 


> 


الصفات السّلبية 
هه 


ليبس محلا للحوادث 


إتفق الإلهيّون ما عدا الكرّاميّة على أنْ ذاته تعالى لا تكون محلل 
للحوادث . ويستحيل قيام الحوادث بذاته . والدليل على ذلك أُنّه لو قام 
بذاته شيء من الحوادث للزم تغيّره واللازم باطل . فالملزوم مثله . 

بيان الملازمة: إِنَّ التغير عبارة عن الإنتقال من حالة إلى أخرى . 
فعلى تقدير حدوث ذلك الأمر القائم بذاته » يحصل في ذاته شيء لم يكن 
من قبل . فيحصل الإنتقال من حالة إلى أخرى . 

وأمّا بطلان اللازم : فلأن التغير مستلزم للإنفعال أي التأتّر» وإل لما 
حصل له . والإستعداد يقتضي أن يكون ذلك الشيء له بالقوة ٠‏ وذلك من 
صفات الماديات . والله تعالى منرّه عنها فلا يكون منفعلاً , ولا يكون 
متخيراً ٠‏ ولا" يكون محلا للحوادث : 

وبعبارة ثانية : إِنَّ التغير نتيجة وجود استعداد في المادة التي تخرج 
تحت شرائط خاصة من القوة إلى الفعل . فالبَذْر الذي يُلقى في الأرض ويقع 
تحت التراب » حابل للقوة والإستعداد ‏ ويخرج في ظل شرائط خا امن 
تلك الحالة ويصير زرعاً أو شجراً . فلو صم على الواجب كونه محلا 
للحوادث . لصم أن يحمل وجودُه استعداداً للخروج من القوة إلى الفعلية . 


١١ 


وها من شؤون الأمور المادية غ٠‏ وهو سبحانه أجل من أن يكون مادة أو 
ماديا : 

لالس ٠‏ لو وَقَفْثَ الكرّاميّة على ما يترتب على قولهم من حلول 
الحوادث فيه من المفاسد . لما أصروا على ذلك . فإن ظهور الحوادث في 
الذات . سواء أكان بمعنى تغير الذات وصفاتها وتبدلها . أو وجود الحركة 
فيها » عبارة أخرى عن كون وجوده ذا إمكان إستعدادي يخرج من القوة | إلى 
الفعل ومن النقتص إلى الكمال . كخروج عامة الموجودات الإمكانية 
صوب الفعلية . ونحو الكمال.ومَن كانت هذه صفته يعد من الممكنات . 

0 بيان آخر لهذا المطلب ؛ وهو أن وجوب الوجود يفتضي تحقق 

سؤونه وكمالاته فيه طَرَأ وما لم يزل في طريق التكامل والتغاير » لا 
يتصف بوجوب الوجود . إذن . الوجوب يلازم الفعلية ويناقض التدرّج . 


وعلى ذلك اعتمد المحقق الطوسي في التجريد("© . 





. 777 طبعة صيدا. وإرشاد الطالبين,ص‎ ٠» 6٠ لاحظ تجريد الإعتقادعص‎ )١( 
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الصفات السلبية 
0١‏ 


ل يقوم اللذة والألم بذاته 


قد يطلق الألم واللذَّة ويراد منهما الألم واللدّة المزاجيان . والألم حالة 
حاصلة من تغير المزاج إلى الفساد . واللذة حالة حاصلة من تغير المزاج إلى 
الإعتدال » وعروض النشاط والسرور على الملتذ . ومن كان متصفا بهما 
يجب أن يكون موجوداً مادياً قابلاً للانفعال. ومن المعلوم لزوم تنزيهه 
سبحانه عن المزاج والفعل والإنفعال لاستلزامه تواليّ فاسدة لا تحصى . 
وبالجملة . فالألم واللذة من توابع المزاج . منفيان بانتفاء المتبوع . 

وقد يطلقان ويراد منهما العقليان . والمراد منهما إدراك كل قوة عقلية 
ما يلائمها أو ينافيها . فالقوة العاقلة لها كمال ولذَّة هى إدراكها للمعقولات 
الكلية .. وإنكار ذلك مكابرة '. فق العلماء الغائضين فى لحم التحقيق لهنم 
لذات لا يختارون اللذات الحسية بأجمعها على أقل مسألة من مسائلها ‏ 
ويقابله الألم العقلي . ولأجل ذلك كلما كان المعقول أفضل وأتم . كانت 
اللذة أبلغ وأوفر . 

فلذا يكون إدراك القوة العقلية للمعقولات أتم من إدراك الحس 
للمحسوسات . لأن القوة العقلية تصل إلى كنه المعقول وإلى ذاته وذاتياته » 
فتكون اللذة العقلية أبلغ وأعظم من الحسية . 


١7 


إذا عرفت ذلك فاعلم أن الألم على وجه الإطلاق منفي عنه سبحانه » 
أمّا الألم المزاجي فلما عرفت . وأما الألم العقلي فلأنه إدراك المنافي من 
حيث هو مناف . وهو مستحيل عليه سبحانه » إذ لا منافي له لأن جميع ما 
عداه لوازم ومعلولات له . والكل في قبضة قدرته » مجتمع معه . غير منافب 
له , 

وأمّا اللذة العقلية فإن بعض الحكماء نسبوها إلى الله تبارك وتعالى 
قائلين بأنّه مدرك لأكمل الموجودات ‏ وهي ذاته ‏ فيكون متلذذاً . 

وبعبارة أخرى : إِنَّ واجب الوجود الذي هو في غاية الجمال والكمال 
والبهاء . إذا عقل ذاته فقد عقل أتم الموجودات وأكمل الأشياء 3 فيكون أعظم 
مدرك لأجل مُذْرَك بأتم إدراك . 

هذا ما عليه الحكماء . ولكن المتكلمين منعوا من توصيفه سبحانه 
باللذة على وجه الإطلاق مزاجياً كان أو عقليا عقليا ع ولعل عذرهم في ذلك كون 
أسمائه وصفاته ا 0 قيفا 

أقول : لاا شك أن إطلاق الملتذ علي اله سبحانه لا يجتمع مع القول 
بتوقيفية أسمائه وصفاته وآما كونه ميتهجا بذائه ابتهاجا عقلياً لإدراكه أتم 


الموجودات . وملتذاً في ظله » » فليس شيء يمنع منهة ان الحقيقة شيء 
والتسمية شيء آخر . 


١5 


إمتناع رؤية الله سبحانه 


إتفقت العدلية على أنه سبحانه لا يُرى بالأبصار لا في الدنيا ولا في 
00 وأما غيرهم ٠»‏ فالكَرَامِيّة والمجَسّمة الذين يصفونه بيحانه بالجسم 

يشتون له الجهة . جوزو ا بلا إشكال في الدارين “وهل الحديث 
225 - مع عد أنفسهم من أهل التنزيه وتتحاشيهام عن إثبات الجسمية 
والجهة له سبحانه 08 يروي يوم القيامة وأثة يتكشف للمؤمنين اتكشاف 
000 البدر .ٍ كما لمن الأحاديث :واضتظهارا من يحشن الآبات وقد 

كر أبو الحسن الاشعري أقوالاً مختلفة حول الرؤية ربما تناهز التسع عشر 
07 وأوردها' الواحدة :تلو الأخرى. وأكرها لا يسدق 'الذكل. 

ومن عجيب ما جاء في تلك الأقوال ما نقله عن « الضرار » و « حَفُْص 
القرى» قن أن الك لأترى بالأمضان ولكن يلق لنا يوم القيافة حاسّة سادسة غير 
حواسنا . وندرك ما هو بتلك الحاسّة . وقول البكرية:إنْ الله يخلق صورة يوم 
القيامة يرى فيها ويكلم خلقه منها . وقول حسين النجار إنه يجوز أن يحول 
العين إلى القلب ويجعل لها قوة العلم فيعلم بها . ويكون ذلك العلم رؤية 
له( , 


.3١51و‎ 556-156١ مقالات الإسلاميين. ج ا ص‎ )١( 


١ 


وهقه الأقزال التلكةة» تنضوضا 000 إنكار للرؤية وا اه نها 
الاشعري في عداد الأقوال المثبتة لها . نعم . ذكر أقوالاً. ب يشمئز الإنسان من 
سماعها مال : قال جماعة يجوز أن نرى ألله ال بالإبصار في الدنيا ولسنا نكر أن 
يكون بعض من نلقاه في الطرقات . وأجاز عليه بعضهم الحلول في الأجسام 
وأصحاب الحلول إذا رأوا إنساناً يستحسنونه لم يدروا لعل إلههم فيه . وأجاز 
كثير ممن جوز رؤيته في الدنيا مصافحته وملامسته ومزاورته إياه . وغير ذلك 
من الأقوال السخيفة الساقطة التى نبتت فى منابت الإعراض عن الأصول 
المحكة لايل لقال 3 ْ ٠‏ 

ولنقدم البحث عن عقائد العدلية فإن في إثباتها كقاية لرد سائر الأقوال 
وبيان وهنها كرك كيل لجع تذكر يقد نا عليه الأشاعر: من التفصيل 
فى الرؤية بين الدنيا والآخرة . 


ما هي حقيقة الرؤية 
إختلف المتكلمون في حقيقة الإيصار ع للباحثين الطبيعيين 
والمشهور بينهم قولان : 


الأول : خروج الشعاع على هيئة المخروط من العين بحيث يكون 
رأسه فى العين وقاعدته منطبقة على المُبْصَر . وهذا القول متروك بفضل ما 
توصلت إليه الأبحاث الحديثة . 

الثاني : إنعكاس صورة المرئي على العين “رقن فته الأسنات 
العلمية بما حاصله أن الآشياء الخارجية ا إذا وصل نورها إلى العين إما 
نورها النابع منها إذا كانت منيرة بنفسها كالشمس . أو المنعكس عليها من 
مصدر مئير إذا لم تكن منيرة كما هو الغالب . فإذا وصل النور إلى العين فإنه 
يخترق أُوَلا القَرَنِية وهي غطاء العين الخارجي شفافة ومُحَدّبة ٠‏ فينكسر ثم 
يعبر « العنبية » . ويرد « العدسية » فينكسر مرة أخرى ويتمركز على طبقة 
حساسة داخل كرة العين تسمى الشبكية موجداً صورة مضيئة مقلوبة عن صورة 


١ك‎ 


المرئي الخارجي . ويتصل بهذه الشبكية أطراف أعضات الرؤية ٠‏ فيوجه 
انطباع الأشعة شعة على الشبكية تحريك تلك الاعقناك وإرسال التموجاد 
المناسبة للاشعة المنطبقة إلى الدماغ ٠‏ فيحللها الدماغ ويفسرها ويتعقلع 
بالشكل والصورة التي نعرفها . 

هذا هو واقع الإبصار والرؤية ٠‏ فيجب أن يكون كل من النفي والإثبات 
على هذا المعنى ال ل د اي اواالجلم ويذلك بعلم أن تفقس 
الإبصار ورؤيته سبحانه بالعلم به أو بإدراكه في القلب شن طريق الشهود 
خروج عن الببحث ونحن مركزون على إمكان رؤيته هام الأبصار التي يملكها 
كل إنسان ٠‏ لآ هذا هو محط البحث بين العدلية والأشاعرة فنقول : 


يدل على امتناع الرؤية وجوه : 
١-إنَّ‏ الرؤية إنما تصح لمن كان مقابلاً أو في حكم المقابل . 
والمقابلة إنما تتحقق في الأشياء ذوات الجهة . والله تعالى منزه عنها فلا 
يكون مرثياً . 
وبعبارة أخرى : إِنَّ المراد من الرؤية إما حقيقتها . أعني , الإدراك 
بحس البصر . وهو مستلزم لإثبات الجهة له تعالى بالضرورة . سواء أكُلنا أن 
الإبصار يتحقق بانطباع صورة الشيء ء في العين أو بخرو ج الشعاع منها ٠‏ وإما 
غير حقيقتها مما يُعبر عنه بالإدراك العلمي والشهود القلبي وغير ذلك مما لا 
يعرف حقيقته إلا القائل به . فهو حينئذ خارج عن محط البحث ومجال 
النزاع 20 . 
١‏ - إن الرؤية إما أن تقع على الذات كلها أو على بعضها . فعلى 
الأول يلزم أن يكون المرئي محدودا متناهيا محصورا شاغلا لناحية من 
النواحي ٠‏ وخلو النواحي الأخرى منه تعالى . وعلى الثاني يلزم أن يفون 


مركباً متحيزاً ذا جهة إلى غير ذلك من التوالي الفاسدة . المرفوضة في حقه 
سبحانه . 


. 28 أنوار الملكوت في شرح الياقوتء»ص‎ . 7١ لاحظ قواعد المرام في علم الكلام . ص‎ )١( 


١ 


* إن الرؤية لا تتحقق إلا بانعكاس الأشعة من المرئي إلى أجهزة 
العين , وهو يستلزم أن يكون سبحانه عي ذا عا وَمعرض] لعوارض 
وأحكام جسمانية » وهو المنزه عن كل ذلك . 

: -إِنّ الرؤية بأجهزة العين نوع إشارة إليه بالحدقة وهو سبحانه منزه 
عن الإشارة . فإنّ كل مرئي في جهة يشار إليه بأنه هنا أو هناك . ويصح أن 
يقال:إنه مقابل للرائي أو في حكمه ا نوس ليود 

إن مجموع الأدلة الأربعة تعتمد على هد واحد وهو أن تجويز الرؤية 
على اال سيكاله يبخازم ونه ينما أو ماني . فالآول يعتمد على أنَّ 
الرؤية تستلزم آن يكون ذا جهة وتحيّز . والثاني يعتمد على أن 000 
ا ارعرحة اروف عا عت 


زالرام يعمد علق 1 الرؤية تستلزم 0 إليه تعالى ؛ وهوفوق أن يقع في 
ذلك المجال . فروح الأدلة الأربعة يرجع إلى أمر واحد. وهو أن تجويز 
رؤيته معناه كونه سبحانه موتخودا متحيزاً ودود وذا جهة وعوارض جسمانية 
وقابلا للاشارة وكل ذلك مستحيل ٠»‏ فتكون النتيجة امتناع وقوع الرؤية عليه . 

ومبادىء هذه البراهين أمور بديهية حسيّة يكفي في تصديقها تصور 
الثقنايا بمموضوغانها (وجرلانيا ونسيها: 


محاولة فاشلة 
إن المشكرين من الأشاعرة لما راوا أن القول تإمكان رؤيتة سبحانه 
يستلزم هذه المحاذير ويوجب خروج المُجَوَّزْ عن صفوف المنزهين إلى عداد 
المجسمين . حاولوا تصحيح مقولتهم بوجوه خارجة عن محل النزاع ٠‏ وإليك 
بعض ما ذكروه : 
١‏ - قال الشهرستاني في نهاية الإقدام : « لم يصر صائر إلى تجويز 
اتصال أشعة من البَّصّر بذاته أو انطباع شبح يتمثل في الحاسة منه وانفصال 


١ 


من الرائي والمرئي واتصاله بهما. لكن أهل الأصول اختلفوا في أن 
ال و ب . ومن زعم أنه إدراك وراء العلم 
اختلف في البنية»واتصال الشعاعء ونفي القرب المفرط . والبعد المفرط» 
وتوسط الهواء المُشِفَ ( النور الحامل للصورة ).فشرطها المعتزلة ونفوا رؤية 
الباري تعالى بالأبصار نفي الإستحالة . والأشعري أثبتها إثبات الجواز على 
الإطلاق . والوجوب بحكم الوعد 20 . 
يلاحظ عليه : إِنَّ الرؤية التي يدعيها أهل الحديث تبعاً لما يروونه في 
هذا الحجال + ولما استظهروه من القران عبارة عن رؤية الله تبارك وتعالى 
بهذه الأبصار الحسية كرؤية القمر في ليلة البدر . وأما غير ذلك مما يدعيه 
العرفاء وأهل الكشف والشهود » خارج عن محط البحث.ومن المعلوم أن 
الرؤية بهذا المعنى لا تتحقق إلا بالشرائط التي أطبق عليها علماء الطبيعة » 
قديمها وحديثها . مع اختلاف في تحقيق الشرائط وتحليلها ٠‏ فلو أريد من 
الرؤية غير هذا . 0 النفي والإثبات على شيء واحد . وتمني الرؤية 
بلا هذه الشرائط كتمني رسم الأسد على عضد البطل من دون أذ بكرن له 


رأس ولا ذنب59) . 


” - قال الفاضل القوشجي بعد شرح معنى الرؤية إما إما بالإرتسام أو 
خروج الشعاع :٠إنا‏ إذا عَرَفنا الشمس مثلا بحد أو رسم » كان نوعاً من 
المقرفة ثن إذا إنصرناها وشستظيا القين »كان نوعاً آخر فوق الأول .ثم إذا فتحنا 
العين حصل نوع آخر من الإدراك فوق الأولين نسميه الرؤية, ولا يتعلق في 
الدنيا إلا بما هو في جهة ومكان . فمحل النزاع أن مثل هذه الحالة الإدراكية 
يصح أن تقع بدون المقابلة » وتتعلق بذات الله منزهة عن الجهة والمكان . 


. 705 نهاية الإقدام .ص‎ )١( 

)١(‏ مثل يضرب لتمني الشيء المحال وأصل القصة : إِنَّ بطلا ورد دكاناً يريد أَنْ يضرب على بدنه 
صورة الأسد .فكان كلما وخزه صاحب الدكان بالإبرة صرخ وقال : ماذا تضرب؟ فيجيب : 
رأسه . فيقول : لا تضرب رأسه . فإذا وخزه أخرى صرخ وتأوه وقال : ماذا تضرب؟ 
فيجيب : ذَنْبّه . فيقول : لا تضربه . وهكذا فضرب بها المثل.. 


اخدل 


أولا ؟230 . 


أقول : إن تمني الرؤية والإبصار بغير المقابلة والجهة مع تحققها 
. بالعيون والاتضان أشبه بتمني وجود الشيء مع التأكيد على عدمه . وهذا 
نظير أن يقال حقيقة المربع عبارة عن وجود أضلاع متصلة » فهل يمكن أن 
تتحقق تلك الهيئة بدون الأضلدع” . 


ومن أمعنٍ النظر في كتب الأشاعرة خصوصاً القدامى منهم . 
وبالاخص كتب أهل الحديث . والحنابلة » يرى انهم يفرون من هذه 
المحاولات ولا يرون لها قيمة في أوساطهم » وهم يتمسكون بالروايات وما 
استظهروه من الآيات ويحكمون بالرؤية الحقيقية كرؤية القمر. 

قال | الشيخ الأشعري في الإبانة : اندي يأن الله تعالى يرى في 
الآخرة بالاتضار كما يُرى القمر ليلة البدر» يراه المؤمنون كما جاءت 
الروايات عن رسول الله ( صلى الله عليه واله وم 


وقال في اللمع : « إن فال فابلا : لم قلتم إن رؤيه ة الله بالأبصار جائزة 
من باب القياس . قيل له فلن ذلك لآن ها ل ضوف أن يوسشا ديه :انه تعالن 


ويستحيل عليه » لا يلزم في القول بجواز الرؤية .© , 


. 1588 شرح التجريد للقوشجي » ص‎ )١( 

(؟) وقد جمع الأستاذ حفظه الله مجلس مع بعض فضلاء الشام فانجَرٌ البحث إلى إمكان الرؤية 
فقال الشيخ الأستاذ : إن تجويز الرؤية يستلزم تجويز المقابلة والجهة . فقال الشامي : كل 
شيء في الآخرة غيره في الدنيا . فأجابه : ماذا تريد من كلامك « كل شيء في الآخرة غيره 
في الدنيا ٠‏ , فهل تريد أن الأشياء الدنيوية توجد في الآخرة بوجودات كاملة » ؛ فهذا ما نعترف 
به . وإن أردت أن الأشياء الأخروية تضاد ما هياتها وحدودها . الموجود في الدنياء فهذا مما 
لا يمكن التصديق به . ف نتيجة ضرب اثنين في اثنين هو أربعة لا خمسة , ولا يمكن تكذيب 
هذه القضية بحجة أنَّ كل شيء في الآخرة غيره في الدنيا . فإنْ هناك قضايا قطعية وعلوما 
ضرورية صادقة في النشأتين من دون أنْ بختص امكانها بواحدة منهما . فالدور والتسلسل 
محالان في الدنيا والآخرة » وقاعدة كل ممكن يحتاج إلى علّة صادقة في كلتا النشأتين 
فالتمسك بهذا الكلام نوع فرار من البحث والتحقيق . 

(؟) الابانة » ص 5١‏ . 

(5) اللمع . ص 2١‏ بتلخيص . 


١ 


الأدلة العقلية للقائلين بالجواز 

1 الشيخ الأشعري استدل على جواز الرؤية بوجوه عقلية نقتطف منها 
وجهين ٠.‏ 

الأول قال : «ليس في جواز الرؤية إثباك حدكة »أن المرئي لم 
يكن درق لانهامكدث:» ولو كات مرثيا للك للرفة أن برض كل متحدت: ولك 
باطل عنده )230 . 

يلاحظ عليه : إِنَّ الحدوث ليس شرطاً كافياً في الرؤية حتى تلزم رؤية 
كل محدث . بل هو شرط لازم يتوقف على انضمام سائر الشروط التي أشرنا 
إليها . وبما أن بعضها غير متوفر في الموجودات المجردة المحدثة . لا تقع 
عليها الرؤية . 

الثاني - قال : « ليس في اثبات الرؤية لله تعالى تشبيهاً "© . 

يلاحظ عليه : إِنَّ حقيقة الرؤية قائمة بالمقابلة أوما في حكمها . وهي 
لا تنفك عن كون المرئي في جهة ومكان . وهو يستلزم كونه سبحانه ذا جهة 


ومكان . ٠‏ فأي تشبيه أظهر من ذلك . وكيف يقول:إِنَّ تجويز الرؤية لا يستلزم 
التشبيه ؟! « ما هكذا تورد يا عل الابل » . 


لع إن انيه الأشاعرة في العصور المتأخرة لما وقفوا على وَهْن 
الدليلين 00 عدلوا إلى دليل عقلي آخر وحاصله أن ملاك الرؤية 
والمصحح لها مشترك بين الواجب وغيره ء قالوا : « إن الرؤية مشتركة 
بين الجوهر 0 » ولا بد للرؤية المشتركة من علة واحدة . وهي إما 
الوجود أو الحدوث:. والحدوث لا - للعلية لأنه أمر عدمي . فتعين 
الوجود . فينتج أنَّ صحة الرؤية مشتركة بين الواجب والممكن )9 . 


(؟) تلخيص المحصّل . ص 717 . وغاية المرام » ص ١١١‏ »2 وشرح المواقف ٠.‏ ج8ء 
ص ١١5١‏ 5 وشرح التجريد للقود سجي ء ص ١”7غ‏ 5 


إضن 


وهذا الدليل . ٠‏ مع 5 لم يتم عند المفكرين من الاشاعرة .» ظاهر 
الضعف » إذ لقائل أنْ يقول إن الجهة المشتركة للرؤية في الجوهر والعرص 
وهر الوججوة ماعو وجوه » بل الوجود المقيد بعدة قيود , وهو كونه ممكناً 
ماديا يقع في فى إطار شرائط خاصة . كشف عنها العلم في تحقيق الرؤية . فإن 
الإبصار عق ظروف خاصة . وادعاء كون الملاك هو الوجود بما هو وجود 
غفلة عما يثبته الحس والتجربة . 

والعجب منٍ هؤلاء كيف يدَغون أن المصحح للرؤية هو الوجود مع أن 
لازمه صحة رؤية الأفكار والعقائد » والروحيات والنفسانيات كالقدرة والإرادة 
وغير ذلك من الأمور الروحية الوجودية اللتي لا تقع في مجال الرؤية . 


ءِ 
الأدلة التقلية للقائلين بالرؤية 

إسعدل القائلون: .بجواز الرؤية .يآيات: كتيزة ؛. 'المهم ‏ منها. ايتان 
تذكرهما : 

الآية الأولى : قوله سبحانه : + كلا بَلُ ون العاجلّة * وَتَذْرُونَ 
اآخرَة © وجوه يَوْمِِ اضرَة * إلى ريه نَائرَة * ووجُوه يم بَابِرة * نظن 
أَنْ يُفْعَلَ بها قَاقِرَةٌ 2320# . 

قالوا : « إِنَّ النظر إذا كان بمعنى الإنتظار» يستعمل بغير صلة » 
ويقال 5« انتظرت  »‏ وإذا كان بعتن" الرؤية يستعمل باه إلى »+ 
فى هذه الآية استعمل بلفظ « إلى » فيحمل على الرؤية »20 . 

وقد شغلك هذه" الآية: بال ا الم ره الأولى 8 
ال ا 0 1 ( أيضاً قال الشاعر : 





# 1. سورة القيامة : الآية : رو‎ )١١ 
5 (؟) شرح التجريد للقوشجي. ص 774 . وغيره‎ 


1١ 


وجوه ناظِراتٌ يَوْمَ بَذْرٍ إلى الرَّحْمْن يَأْتِي بالقلا 

ولكن الحق 5 الإصرار على أن النظر , بمعنى الرؤية أو الإنتظار يوجب 
3 الا جيل م حت لسر اس هاس الستسا را إستاد ليا 
والذي يبطل الإستدلال هو أن النظر سواء أكان بمعنى الرؤية أم بمعنى 
الإنتظار لا يدل على أن المراد هو الرؤية الحقيقية » ويعلم ذلك بمقارنة 
بعض الآيات المذكورة ببعضها . وعندئذ يرتفع الإبهام عن وجهها . وإليك 
تنظيم الآيات حسب المقابلة : 

أ ط وجوه يَوْمَبِذِ نَاضِرَة 4 يقابلها قوله : « وجُوه يَوْمَئِذٍ بَاسرَةٌ 4 . 

ب-9 إلى رَبّها ناظِرَة 4 يقابلها قوله : « تَطُنُ أنْ يُفْعَلَ بها 
فائِرَّة © . 5 ٍ 

ولا شك ان الفقرتين الأوليين واضحتان جداً . وإنما الكلام في الفقرة 
الثالئة فيجب رفع إبهامها عن طريق الفقرة الرابعة التي تقابلها . 

وبما أن المراد من الفقرة الرابعة هو أن الطائفة العاصية التي عبّر عن 
صفتها بكونها ذات وجوه باسرة ٠‏ تظن و: تتوقع أن ينزل بها عذاب يكسر فقارها 
ويقصم ظهرها . يكون ذلك قرينة على المراد من الفقرة الثالئة » وهوأنٌ 
الطائفة المطيعة ذات وجوه ناضرة تتوقع عكس ما تتوقعه الطائفة الأولى ‏ 
وتنتظر فضله وكرمه . هذا هو الذي يستظهره الذهن المجرد عن كل رأي 
م من مقابلة الآيتين . 

وبعبارة أخرى : لا يصح لنا تفسير | الفقرة الثالثة إلا بضد الفقرة 
الرايقة ...فيه أن الفقرة الرابعة صريحة في ل المراد توقع العصاة العذاب 
الفاقر » يكون المراد من الفقرة الثالثة توقع الرحمة 0 والكرم حتى ولو 
كان النظر بمعنى الرؤية» ولكن ليست 7 رؤية معادلة للرؤية بالأبصار. بل 
ربما تكون الرؤية كناية عن التوقع والإنتظار مثلاً يقال : « فلان ينظر إلى يد 
فلان» ويراد أنه رجل معدم محتاج ليس عنده شيء وإنما يتوقع عطاء 
الشخص ». ٠»‏ فما أعطاه مُلّكه وما منعه حرم منه ' وهذا مما درج عليه الناس في 


يفيل 


حاوراتهم العرفية ويقال : «فلان ينظر إلى الله » ثم إليك . فالنظر وإن كان 
هنا بمعنى الرؤية لا الإنتظارء ولكنه كناية عن توقع رحمته ماه 2 
وكرم الشخص المأمول ثانياً كما يقال : ١:‏ يتوقع فضل الله سبحائه ثم 
كرمك » . 

والآية نظير قول القائل : 
إني إِلَيْكَ لما وَعَدْتَ لَناظِرٌ تَظَرٌ القَقيرٍ إلى العْنِيَ المُوسِرٍ 


فمحور البحث والمراد هو توقع الرحمة وحصولها أو عدم توقعها 
وشمولها . فالطغاة يظنون شمول العذاب . والصالحون يظنون عكسه وضده 
وأما رؤية الله سبحانه ووقوع النظر إلى ذاته فخارج عما تهدف إليه الآية . 

هذا هو مفتاح حل المشكلة المتوهمة في الآية . فتفسير الآية 'برؤية 
ذاته غفلة عن القرينة الموجودة فيها 

وف الام نذكر نكتتين : 

الأولى إِنَّ هنا فرقاً واضحاً بين قولنا : « عيون يومئذ ناظرة » وقولنا : 
١‏ وجوه يَوْمَذْ نَاظِرَة » . فلو كان المراد رؤية ذاته سبحانه لناسب التعبير 
الأول > فالوجره الناظرة غير الغيو" الناظرة غ: والآول:متهما يناسي التوقم 
والإنتظار دون الثاني . 

الثانية ‏ قال الزمخشري في كشافه : « وسمعت سَرَوية مستجدية بمكة 
وقت الظهر حين يغلق الناس أبوابهم » ويأوون الى مقائلهم تقول : « عيينتيّ 
ُوَيْظِرَةَ إلى الله وإليكم » تقصد راجية ومتوقعة لإحسانهم إليها(' . 

الآية الثانية ‏ قوله سبحانه : ظ وَلَمَا جَاءَ مُوسَى لِمِيقَاتَنا وَكَلْمَهُ رَبْهُ قَالَ 
رَبّ آرنِي أنظرٌ لين قَالَ َنْ ترّاني وَلَكِنٍ انْظرْ إلى الجَبّل فَإنِ استقرٌ مَكانه 
فَسَوْفَ تراني » فلمًا تَجَلى رَبْهِ للجَبّل جفله دكا وخر موسق طعقاً ٠‏ فَلَمَا 


. 3055 الكشاف ج54 » ص‎ )١( 


١ 


آفاقٌ قَالَ سُبْحانَكَ تبت إِلَيْكَ وَأَنَا أَوَلُ المُؤْمِنينَ 224 . 


إحتججثت ا بهذه الآية بوجهين وإليك بيانهما : 


الوجه. الأول 

إن موسى ( عليه السلام ) سأل الرؤية » ولو كانت ممتنعة لما سألها , 
لأنه إما أن يعلم امتناع الرؤية أو يجهله فإِنّ علم فالعاقل لا يطلب المحال » 
وإِنْ جهله فهو لا يجوز في حق موسى . فإن مثل هذا الشخص لا يستحق أن 
يكون نبياً . 

ويلاحظ عليه : إن الاستدلال بأية واحدة 0 وترك التدبر في سائر 
الآيات الواردة و في الموضوع 3 ان ينا للاستظهار المذكور : ولو اطلعنا 
على متجموع ما ورد من الآيانت افي .هذه القصة » لتجلى خطأ الإستظهار . 

حلت ومافة 1ك ا سرع با واكام ززن وا 
ناكار تقرغ إلى طروي لوسالات يانه ان كانه قلما كلمه 
الله وسمعوا كلامه , قالوا لن نؤمن لك حتى نرى الله جهرة . فعند ذلك 
أخذتهم الصاعقة بظلمهم وعتوهم واستكبارهم 3 وإلى هذه الواقعة تشير 
الآيات الثلاث التالية : 

١‏ -ظ وإ لم يا مُوسى لَنْ نؤينَ لَكَ حَتَى ترى الله جره , فَأحَئكُم 
الصاعقة وانتم تنظرُون 2292# , 

١‏ ؤ يأك آخل الكتاب أن َل عَلهمْ يبا ِنَ السماءء فق 
سَألُوا مُوسى أكبَرَ مِنْ ذَلِكَ فقالوا ينا الله جهرَة فَاَحَدَتَهُم الصاعقة 


. ١47 سورة الأعراف : الآية‎ )١( 
سورة البقرة : الآية هه.‎ )1( 


١ 


على 14 

الرّجفَة م 
إن هي إلا فك نَضِلَ بها مَنْ تشاء وتهْدي مَنْ نشاء آنت وَلِينا قافر نا 
وَارْحَمْنا وَأَنْتّ خي الغافرينَ لمن : 


ثم إن الكليم طلب منه سبحانه أنْ يهم حت يدنع «اعتراضن قوم 
عن نفسه إذا رتجع إليهم + فلربما قالوا إنك لم تكن صادقاً في قولك إن الله 
يكلمك . دََيْتَ بهم لهم » فعند ذلك أحياهم الله وبعثهم معه . وإلى 
هذا الطلب يشير قول الكليم في الآية الثالثة : 9 رَبَ لَوْشِئتَ شِنْتَ أَمْلَكْتَهُمْ مِنْ 
قبل واي كناب َعَلَ السَفْهَاءمِنَان هي إِلافشتفكَ) وعندنذيطرح السؤال 
التالي : هل يصح أن ينسب إلى الكليم - بعد ما رأى بأم عينه ما رأى القوم 
من الصاعقة والدمار إثر سؤالهم الرؤية ‏ أنه قام بالجوال الس 1 وسبب 
مبررء أو إنه لم يسأل بعد هذه الواقعة إلا لضرورة ألجأته إليه ؟ 


والجواب : إِنَّ الثاني هو المتعين وت برعل البلام #عرف 
سؤال الرؤية بأنه فعل السفهاء في قوله : < انْهْلِكُنا بمَا فَعَلَ السُفَهَاهُ 2 
ومعه كيف يصح له الإقدام على الطلب بلا مُلزْم ومبرر . وعند ذلك يجب علينا 
أنْ نقف على العلّة الدافعة إلى السؤال . 


الدافم إلى السؤال 

إن قومه بعد الإحياء طلبوا منه أن يسأل الرؤية لنفسه لا لهم حتى تَجِلّ 
رؤيته لله مكان رؤيتهم , فيؤمنوا به بعد إخباره بالرؤية ٠‏ وعندئذ أَقُدَم الكليم 
على السؤال تبكيتاً لهؤلاء وإسكاتاً لهم وبما أنه لم يقدم إلا اثر الإصرار من 


(١)سورة‏ النساء : الآية "16 . 
(؟) سورة الأعراف : الآية 1١68‏ . 


أشن 


جانبهم»لم يوجّه إلى الكليم من جانبه سبحانه أي لوم وعتاب أو مؤاخذة 
وعذاب . بل اكتفى تعالى بقوله : 

لَنْ َرَاني ولك الْظْرْ إلى الْجَبّل فَإِنِ اسْتَقرَ َكانه فسَوْف تَرَاني », 
فلا يكون السؤال دليلا على إمكان الرؤبة 

وبعبارة أخرى : إِنَّ موسى كان من أعلم الناس بالله وصفاته وما يجوز 
عليه وما لا يجوز . ولكن ما كان طلب الرؤية إلا لتبكيت هؤلاء الذين دعاهم 
« سُفْهاء » وتبرأ من فعلهم. فبما أنهم لبوا وتمادوا وقالوا بأنهم لا يؤمنون له 
حتى يسمعوا النص من عند الله باستحالة ذلك. وهوقوله : ه لَنْ تراني 4 فطلب 
موسى الرؤية ليتيقنوا ويزول ما دخلهم من الشبهة . فلأجل ذلك قال : 
« رَبّ أرني أَنْظْرْ إليك » ولم يقل رَبَ أرهم ينظروا إليك . 

والعجب أن الآية على خلاف مطلوب الأشاعرة أدلٌ ٠‏ فإنه سبحأنه رد 
طلب الكليم بقوله : « لن تراني » و ١‏ لن» للتأبيد , كقوله : « لَنْ يَحْلَوا 
دُباباً وَلَو اجتَمَعُوا لَهُ 204 . 

وها هنا نكتة ينبغى التنبيه عليها وهي أن الميقات الوارد في قوله 
تعالى : ( وَلَماجَاهمُوسى لِِيقابنا كم ره 04 , نفس الميقات الوارد في 
قوله سبحانه : « وَاخْتَارَ مُوسى قَوْمَهُ سَبْعِينَ رجلا لميقاتنا 04©. ولم يكن 
لموسى مع قومه إلا ميقات واحد وقد وقعت الحادثتان فيه في ظرف واخد . 
غير أن سؤال قومه رؤية الله كان قبل سؤال موسى الرؤية لنفسه . 


الوجه الثاني 
للاثملي علق الرؤنة على اتقراز لجل اوهو آمر دكن في القننة» 
والجاد عل الكو سك 





(١)سورة‏ الحج : الآية 
(٠)سورة‏ الأعراف : الآية ١4‏ . 
(”*) سورة الأعراف : الآية ١88‏ . 
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يلاحظ عليه : إن المعلق عليه في قوله : ظ قن استَقرَ مَكَانِهِ # ليس 
هو إمكان الإستقرار . بل وجود الإستقرار وتحققه بعد تجليه 2 والمفروض أنه 


لم يتحقق بعد التجلي . وإذا كان إفكات الرؤية معلقاً على تحقق قق الإستقرار 
بعد التجلي فينتج أن الرؤية لبت آمراً يكنا لفقدان”المعلى عليه وعذا نظيو 
قول القائل : 


وَلَوْ طارٌ ذو حافر قَبْلَهِا ‏ لَطارَت ولكنه لَمْ يَطِر 
إن الاشاعرة استدلت بعدّة أخرى من الآيات القرانية 3 نتركها 
ل الكريم كما 9 استدلوا ب ببعض الروايات نحن في غنى عن الإجابة 


عنها عله ولاه 'العفل الشليم: والدكر الحكيم على امتباع: الرؤنة + :ولحن 
إكمالاً للبحث نأتي بأمرين : 


الأمر .الأول : جذور مسألة الرؤية 

إن مسألة الوق إنما طرحت بين المسلمين من جانب الأخبار والرهان 
بتدليس خاص فإن اهل "الكتات ديو مر قرت سبيخانه :»ب ويظور ذللك لمي 
راجع العهد القديم وإليك مقتطفات منه : 


ا «رايت السيد جالنا على: كرسي عاله + فقلت : ويل لي لأن 
ينه انا لاف رن ركز ر اماد 4112 والتتيرد من السيد 
هو الله جل ذكره . 


١ - ١‏ كنت أرى أنه ضعت عروش وجلس القديم الأيام . لباسه أبيض 
كالثلج . وشعر رأسه كالصوف النقي وعرشه لهيب نار » (دانيال : /ا:9 ) . 


“* و أما أنا فبالبر أنظر وجهك » ( مزامير داود /ا1 :6 .)١٠‏ 
ع 2 اع ع 
؛ - ١‏ فقال منوح لامراته : نموت موتا لاننا قد رأينا الله » ( القضاة : 


.)١ 


١4 


ه-«فغضب الربٌ على سليملق » لآن قلبه مال عن الرب + إله 
إسرائيل الذي تراءى له مرتين » ( الملوك الأول .)١١:‏ 

» قد رأيت الرب جالساً على كرسيه وكل جند البحار وقوف لديه‎ «- ١ 
. ) الملوك الأول :؟7‎ ( 

١‏ كان في سنه الثلاثين في الشهر الرابع في الخامس من الشهر وأنا 
بين المسبيين عند نهر خابور . إِنْ السموات انفتحت فرأيت رؤى الله . 
إلى أن قال : هذا منظر شبه مجد الرب ولما رأيته خررت على وجهي 
وسمعت صوت متكلم » (حزقيال : .)١:١‏ 

والقائلون بالرؤية من الفسلمين.» وإن استندوا إلى الكتاب والسئة 
ودليل العقل .» لكن غالب الظن ل القول بها تسرب إلى أوساطهم من 
التطاهرين بالإسلام #الاجباز والزهيادء وربما. صاروا مصدرا لبعض 
الأحاديث في المقام وصار ذلك با لحرأة: طوائقنة م .المسلمية على 
جوازها 3 واستدعاء الآدلة عليها من العقل والنقل . 


الأمر الثاني . : الرؤية في كلمات أهل البيت ١‏ عليهم الدع 

إِنَّ المراجع إلى خطب الإمام علي ( عليه السلام ) في التوحيد وما ير 
عن أئمة العترة الطاهرة يقف على أن مذهبهم في ذلك امتناع الرقة واه 
سبحانه لا تدركه أوهام القلوب . فكيف بأبصار العيون . وإليك ورا يرا 
مما ورد في هذا الباب : 


١‏ قال الإما عليه السلام ) فى خطبة الاشباح : « الأول الذي 
3 ) م) في باح 


لم يكن له قبل فيكون شيء قبله . والآخر الذي ليس له بَغْدٌ فيكون شيء 
بعده . والرادع أناسي الأبصار عن أن تناله أو تُدركه »20 . 





(١)نهج‏ البلاغة . الخطبة لالم طبعة مصر المعروف بطبعه عبده .والأناسي جمع إنسات ٠.‏ وإنسان 
البصر هو مايرى وسط الحدقة ممتازاً عنها في لونها . 


خرن 


” - وقد سأله ذعلب اليماني فقال : هل رأيت ربك يا أمير المؤمنين ؟ 
فقال ( عليه السلام ) : أفأعبد ما لا أرى ؟ فقال : وكيف تراه ؟ فقال : لا 
تدركه العيون بمشاهدة العيان ولكن تدركه القلوب بحقائق الإيمان . قريب 
من الأشياء غير مُلابس . بعيد منها غير مبائن2"0 . 

" - وقال ( عليه السلام ) : « الحمد لله الذي لا تدركه الشواهد . ولا 
تحويه المشاهد . ولا تراه النواظر . ولا تحجبه السواتر )290 . 

إلى غير ذلك من خطبه ( عليه السلام ) المطفوحة بتقديسه وتنزيهه عن 
إحاطة القلوب والأبصار به ٠.‏ 


وأما المروي عن سائر أئمة أهل البيت (عليهم السلام). فقد عقد ثقة 
الإسلام الكليني في كتابه « الكافي » يان اتنا للموضوع روى فيه ثمان 
روايات0*؟»2 . كما عقد الصدوق في كتاب التوحيد بايا لذلك روى فيه إحدى 
وعشرين رواية يرجع قسم منها إلى نفي الرؤية الحسية البصرية وقسم منها 
يثبت رؤية معنوية قلبية سنشير إليه وفي الكل نور للقلوب وشفاء للصدور””© . 


الرؤية القلبية 

قد الرعن اثلمة أهل"البيلث ؤؤية "اله ماله بالقلن وقد أاثر ف ذلك 
ناته يتف عدها انس «لى ترحية الضدوقع وشر 

منها : ما رواه الصدوق عن الرضا ( عليه السلام ) في خطبة له قال : 
« أحد لا بتأويل عدد . ظاهر لا بتأويل المباشرة . متجل لا باستهلال رؤية , 
تاكن لا بمزايلة 40 


. ١94 نهج البلاغة . الخطبة‎ )١( 

١8٠١ نهج البلاغة . الخطبة‎ )١( 

(") لاحظ الخطبتين 18 و١8‏ من الطبعة المذكورة . 

(:) الكافي.ج ١‏ . ص د . باب إبطال الرؤية . 

(5) التوحيد . الباب 4. صس 9ا١١-55١1.‏ 

. التوحيد . باب التوحيد ونفي التشبيه . الحديث 5 . ص لا”‎ )١( 


1١ 


ومنها: ما رواه أيضا عن الصادق ( عليه السلام ) في كلام له في 
التوحيد قال : « واحد . صمد . أزلي » صمدي . لا ظل له يُمْيِكه . وهو 
يمسك الاشياء باظلتها . عارف بالمجهول . معروف عند كل جاهل . لا 
حلقه فيه.ولا هو في خلقه 20 . 

فقوله : معروف عند كل جاهل ٠.‏ لا يهدف إلى المعرفة الحاصلة 
بالإستدلال لعدم ثبوت هذه المعرفة لكل جاهل جاحد . فلا بد أن يكون 
المراد معرفة أخرى لا تزول صورتها عن الذهن . 

إلى غير ذلك من الروايات التي مر بعضها(؟ . وأما البحث عن حقيقة 


تلك الرؤية القلبية التي هي غير الرؤية البصرية الحسية فموكول إلى محله 
الخاص . 


لما يذ نا 


. ص لاه‎ . 1١١6 التوحيد باب التوحيد ونفى التشبيه » الحديث‎ )١( 

)١(‏ لاحظ التوحيد باب 8 »الحديث ؟وة:وهواةو5١و7٠١و١7‏ يقول الصدوق : «١‏ وقد تركت إيراد 
بعض الروايات في هذا المضمار خشية أن يقرأها جاهل بمعانيها فيكذب بها فيكفر بالله عز 
وجل وهو لا يعلم». 


الصّفات السلبية 
0 


ليست حقيقته معلومة لغيره 


إن أدوات المعرفة للإانسان عبارة عن القوى العقلية التي تقوم بالتعرف 
على الشيء بالوقوف على حدود وجوده وماهيته . فإذا كان الشيء مركبا من 
وجود وماهية » فالوقوف على حده تعرّف على كنهه . فإذا أردنا أن تَعرف 
الإنسان لزم إعمال القوى العقلية حتى نقف على مرتبة وجوده وذاته وذاتياته 
التي جسدها عروض الوجود عليها في الخارج . فيقال إن ماهية الإنسان هي 
الحيوان الناطق أي ذلك المفهوم عارياً عن الوجود والعدم . الذي إذا عرضه 
الوجود في الخارج جسّده وحققه . 


ولخي اترحره الافي ا يعن الى قاسلا اله 
المسانخة بين أدوات المعرفة والمعرّف . فإن الإنسان إنما يحصّل المعرفة 
بفكره وذهنه والمفاهيم التي تلقي ضوءاً على الخارج . ومثل ذلك لا يمكن 
أن يتعرف إلاعلى ما يسانخه من المفاهيم والماهيات . وأمّا الوجود المحقق 
للماهية فسنخه سنخ العينية والواقعية والخارجية . فلا يحصّل الإنسان واقعيته 
لعدم السنخية بين العاقل والمعقول . 


ولأجل ذلك اتفق أهل المعقول على أن الإنسان يعرف ماهية الأشياء 
وحدودها له حقيقة الوجود العارض عليها الذي ليس له واقعية إلا العينية 
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الخارجية . فإذا كان هذا حال الوجود العارض للأشياء؛ فكيف بالتعرف على 
وحوده سيحاته الذى هو وكرة محص لا ددا لل وحقيقة خارجية لا ماهية لها. 
فليس في وسع الإنسان الذي تنحصر أدوات معرفته بالذهن والفكر والقوى 
الموجودة فيهما ان ع على الحقيقة العينية الخارجية التي يمتنع أنْ 
تنعكس على الذهن حل هنها جنورة مسانخة لعمل الذهن . 

وبعبارة أخرى : لو وقف الإنسان على مدى قدرته في التعرف على 
الحقائق وأدوات معرفته والقوى السرتوةة في ذهنه لأذعن أن حقيقته سبحانه 
أعلى من 0 تقع في إطار ذهن الإنسان وفكره . فالذهن يدرك المفاهيم 
والمعاني والصور التي لا عينية لها ِّ بالوجود. والله سبحانه هو نفس 
الوجود . فكيف يمكن للذهن أن يدرك حقيقة الشيء الذي ليس بين المدرك 
والمدرّك أي سنخية . ولأجل ذلك تنحصر معرفة الإنسان بالله سبحانه بالعناوين 
والمعرّفات التي نسميها بالأسماء والصفات وهي لا توقفه على حقيقته تبارك 
وتعالى. فإنها نوافذ على الغيب يشرف بها الإنسسان البعيد عن ذلك العام عليه 
إشرافا غير كامل . فلا تعدو المعرفة الحاصلة بها عن التعرف بالإسم . يقول 
ابن أ الحديد : 
فيك يا أعجِريَة الكُرْ ن غدا الفِكرٌ كَليلا 
ا خَيِرْتَ توي الدّ ب وَبَقَلنْتَ العُقرلا 
كلها دم فكسرق ككن. كه ل ا هنيد 
تاككمينا: حخقطة الى امنا ا ايُهُدى سَبيلا 

وبذلك يعلم صدق ما ذكرناه عند البحث عن الأسماء والضفات أن 
الصفات الثبوتية لا تنحصر بالثمان المعروفة ولا الصفات السلبية بما ذكرناه » 
بل لحل خلالة وير عام من هيع الجتهات فكل كمال لا يشذ عن 
جيطة وجوده » كما أنَّ وجوده مقدس عن كل نقص يُتصور ط تَبَارَكَ اسم رَبك 
ذي الحلال. والإكرام م/ 23# 


(١)سورة‏ الرحمن : الآية 8لا. 


١عغ‎ 





# سنا 
الأ حدقفة 2 
هل توقيفية أو لا ؟ 


أسماؤه فى الكتاب وَالسة 


ورد في القران الكريم مائة وثمانية وعشرون إسما لله تعالى وهي : 

الإله , الأحد . الأول . الآخر . الأعلى . الأكرم . الأعلم . أرحم 
الراحمين » أحكم الحاكمين . أحسن الخالقين . أهل التقوى . أهل 
المغفرة . الأقرب . الأبقى » البارىء . الباطن . البديع , ابره البصير . 
التواب . الجبار . الجامع . الحكيم . الحليم . الحيّ . الحقّ . الحميد . 
الحسيب . الحفيظ . الحَفِيَ . الخبير . الخالق . الخلاق . الخير » خير 
الماكرين » خير الرازقين » خير الفاصلين » خير الحاكمين ٠.‏ خير 
الفاتحين . خير الغافرين . خير الوارثين» خير الراحمين. خير المنزلين. ذو 
العرش . ذو الطؤل . ذو الإنتقام . ذو الفضل العظيم . ذو الرحمة . ذو 
القوة . ذو الجلال والإكرام . ذو المعارج . الرّحمن . الرحيم . الرؤوف . 
الرت . رفيع الدرجات . الررّاق , الرقيب . السميع . السلام » سريع 
الحساب . سريع العقاب . الشهيد . الشاكر . الشكور . شديد العقاب . 
شديد المحال. الصمد . الظاهر . العليم . العزيز. العَفُوَء العليّ . 
العظيم .» علام الغيوب . عالم الغيب والشهادة , الغني ٠‏ الغفورء 
الغالب . غافر الذنب . الغفارء فالق الاصباح . فالق الحب والنوى , 
الفاطرء الفبّاح . القوي . القدّوس ء القَيّوم . القاهر , القَهَاره القريب , 
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القادر . القدير . قابل التوب . القائم على كل نفس بما كسبت ., الكبير . 
الكريم . الكافي . النظرفت :ف الغلك 6 المذكفى المهيية ‏ المتكيربن 
نورت المحية +" المسين:. العيين:ن. المولن + المحيط . المقيت » 
المتغال ٠‏ المحى ‏ + المتينخ ع المقتدز + المستعان » المبدىء ا المعيد + 
مالك الملك . التصيرء التورء الوهّاب . الواحدء الولي . الوالي » 
الواسع . الوكيل . الودود . الهادي . ْ 1 

وأمّا في السئة . فقد جاءت الزواناك طرق الفداعة والعافة على أن 
لله تعالى تسعة وتسعين إسما من أحصاها دخل الجنة . 


فمن روايات الخاصة ما رواه الصدوق بإسناده عن الصادق عر ن ابائه عن 
على ( عليه السلام ) قال : قال رسول الله ( صلى الله عليه واله ) : « إن لله 
تبارك وتعالى تسعة وتسعين ها ٠‏ مائة إل وعدا فد أحصاها دخل الجنة 
وهي : 


الله » الإله . الواحد . الأحد . الصمد . الأول . الآخر. السميع . 
البصير . القدير . القاهر . العلي ٠‏ الأعلى ٠‏ الباقي . البديع . الباريء. 
الأكرم . الظاهر , الباطن . الحي . الحكيم . العليم . الحليم . الحفيظ 
الحقّ. الحسيب . الحميد. الحفي . الرب. الرحمن . الرحيم . 
الذاريء. الرزّاق » الرقيب. الرؤوف. الرائي . السلام. المؤمن . 
المهيمن . العزيز. الجبّار. المتكبر. السيد. السبوح . الشهيد. 
الصادق . الصانع ؛ الطاهر . العدل . العَفوء. الغفور . الغني . الغياث , 
الفاطر . الفرد . الفتاح . الفالق . القديم . الملك . القدوس . القوي , 
القريب . القيوم . القابض . الباسط .» قاضي الحاجات . المجيد . 
المولى » المنان .» المحيط . المُبين . المُقيت. المصور. الكريم . 
الكبير » الكافى . كاشف الضرّء. الوتر. النور. الوّهاب . الناصِرء 
الواسع . الودود . الهادي . الوفي . الوكيل . الوارث » البرء الباعث » 
التؤاب . الجليل . الخبير » الخالق . خير الناصرين . الديان . الشكور ., 
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العظيم . اللطيف . الشافي ,3 . 
والمذكور في الحديث مائة إسم . لكن الظاهر أن لفظة الجلالة ليس 


من الأسناة التحتبى + ولايد آن: يكون. ذكز يعتوان المسمن الجاري غليه 
الأسماء وبذلك يستقيم العدد ٠.‏ 


والمراد من إحصائها ليس عدّها بل الإحاطة بها والوقوف على 
أو التمثل والتشبه بها ما أمكن . 


ومن روايات العامة ما في الدرٌ المنثور قال : أخرج الترمذي . وابن 
المنذر . وابن حبان » وابن مندة . والطبراني » والحاكم . وابن 0 2 
والبيهقي ؛ عن أبي هريرة قال : قال رسول الله ( صلى الله عليه واله ) : 
لله تسعة وتسعين إسماً مائة إل واحد . من أحصاها دخل الجنة . إن ور 
يحب الوثر : هو الله “الذئ: لا ]له إلا هو الرحمن الرحيم. ع الملك + 
القدوس . السلام . المؤمن . المهيمن . العزيزء الجبّار. المتكبرء 
الخالق .» البارىء .» المصوّر. الغفار. القهار. الومّاب. الرزاقء 
الفتاح , العليم » القابض . الباسط . الخافض . الرافع , المُعِزَّ المُذِلء 
السميع .» البصيرء الحكم. العَذّل. اللطيف. الخبير. الحليم , 
العظيم » الغفور . الشكور. العلى . الكبير » الحفيظ . المقيت. 
الحسيب » الجليل . الكريم . الرقيب . المجيب . الواسع . الحكيم , 
الودود » المجيد . الباعث . الشهيد . الحق . الوكيل . القوي . المتين ء 
الولي . الحميد . المُحصي . المبدىء . المعيد . المحبي . المميت . 
الحيّ . القيوم . الراف ‏ الماعد ‏ الراضي ه الأتمار»- الصمف نه القاذن , 
المقتدر . المُقذّم 5 التوعري الأول. الآخرء الظاهر . الباطن . المْرء 
التواب » المنتقم . العفو . الرؤوف . مالك الملك . ذو الجلال والإكرام , 
الوالي » المتعال. المُقسط. الجامع. الغني . المغني . المانع , 


)١(‏ التوحيد للصدوق . ص 2.2١94‏ ح4م. 
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الضَارٌ . النافع . التورء الهادي . البديع . الباقي . الوارث » الرشيد , 
الستيووةة :: 


نقل غير واحد من ا والمفسرين أن أسجاءة تعالى وصفاته 
توقيفية 2 وجوزو إطلاق كل ما ورد في الكتاب والأحاديث الصحيحة دعاءً 
أووصفاً له وإخباراً عنه. ومنعوا كل ما لم يرد فيهما فيهما » وسمُوا ذلك إلحاداأً في 
أسمائه 3 وعلى اشع جموور أهل السنّة كل ما لم يأذن به الشارعءمطلقا . 
وجوز المعتزلة ما صح معناه وول الدليل على اتصافه به ولم يوهم إطلاقه 
نقصاً . وقد مال إلى قول المعتزلة بعض الأشاعرة » كالقاضي أبي بكر 
الباقلاني ؛ وتوقف إمام الحرمين الجويني . 

الأول - تفسير ما استدلوا به من الآية . 

الثاني - تجويز ما لم يوهم إطلاقه نقصاً . 

أما الأول : فقد قال سبحانه : 8 وله الأسْماءً الحُسْنى فَادْعُوهُ بها 
ووو الْذين يُلْجَدُونَ فى أشماته: سْيُجْرُونْ “ما كانُوا يَعَملون 004 : 

الابتدلال مبني على أمرين : 

أ إِنَّ اللام في الأسماء الحسنى للعهد , تشير إلى الأسماء الواردة في 
0 والمنة" المتجعة:.: 

إِنَّ المراد من الإلحاد.التعدي إلى غير ما ورد . 

وكلا الأمرين غير ثابت . أمّا الأول فالظاهر أن اللدم للاستغراق قدّم 

عليها لفظ الجلالة لأجل إفادة الحصر ٠‏ ومعنى الآية إن كل إسم أحسن في 





. الدرٌ المنثور‎ )١( 
١8٠ (؟) سورة الأعراف : الآية‎ 
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عالم الوجود فهو لله سبحانه » لا يشاركه فيه أحد . فإذا كان الله سبحانه 
ينسب بعض هذه الأسماء إلى غيره كالعالم والحي 2 فأحسنها لم6 أعني 
الحقائق الموجودة بنفسها الغنية عن غيرها . والثابت لغيره من العلم والحياة 
والقدرة المفاضة من جانبه سبحانه.من تجليات صفاته وفروعها وشؤونها . 
والآية بمنزلة قوله سبحانه : « أن القُوَةَ لله جَميعاً 224 , 

وقوله : طإِنَّ الهرّة لله جَميعاً 204 إلى غير ذلك . 

وعلى ذلك فمعنى الآية أنَّ لله سبحانه حقيقةٌ كل إسم أحسن لا يشاركه 
غيره إلا بما ملكهم منه )2 كيف ما أراد وشاء . 

وأمّا الثاني : فلأن الإلحاد هو التطرف والميل عن الوسط إلى أحد 
الجانبين . ومنه لَحُد القبر. لكونه في جانبه . بخلاف الضريح الذي في 
الوسط 3 وأما الإلحاد في أسمائه فيتحقق بأمور : 

١‏ إطلاق أسمائه على الأصنام بتغيير ما. كإطلاق « اللات» 
المأخوذة من الإله بتغيير» على الصنم المعروف . وإطلاق « العُرّى» 
المأخوذة من العزيز . و١‏ المّناة » المأخوذة من المنان .» فيلحدون ويميلون 
عن الحق بسبب هذه الإطلاقات لإرادتهم التشريك والحط من مرتبة الله 
وتغلية ما صنعوه من الأصنام . وسيجزي هؤلاء على طبق أعمالهم فلا يصل 
النقص إلى الله ولا يرتفع مقام مصنوعاته . 

؟ - تسميته بما لا يجوز وصفه به لما فيه من النقص . كوصفه سبحانه 
بأبيض الوجه وجَعد الشعر . 

ومن هذا القبيل تسميته سبحانه بالماكر والخادع تمسكاً بقوله سبحانه : 
« وَمَكَرُوا وَمَكَرَ الله والله خَيْرُ الماكرين 204 . وقوله سبحانه : « إِنْ 


. ١١56 سورة البقرة : الأية‎ )١( 
. 58 (؟) سورة يونس : الآية‎ 
. سورة آل عمران : الآية 4ه‎ )5( 
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المُنافقينَ يُحَادِعُونَ الله وَهُو و خادعهم لمن . فإِنّ المتبادر من هذين اللفظين 
غير ما هو المتبادر من الآية . فإن المتبادر منهما منفردين مفهوم يلازم النقص 
والعيب بخلاف المفهوم من الآيتين فإنه جزاءٌ الخادع والماكر على وجه لا 
يبقى لفعلهما أثر . 

. - تسميته ببعض أسمائه الحسنى دون بعض كأن يقولوا ديا الله » » ولا 
يقولوا « يا رحمن » وقد قال الله تعالى : لوقل ادْعُوا الله أو اذعوا الرَّحَمَن أيَا 
ما تدغوا فَلَهُ الأسماءٌ الحْسنى لين ٠‏ وقالٍ سبحانه : « وإذا قبل م 
اسَْجدُوا لين :تالا مار الل زم َأمُرنا وَرَادَهُمْ 
نفورا 0# . 

إلى غير ذلك من أقسام الإلحاد والعدول عن الحق في أسما 

وبذلك يظهر أنّه لا مانع من توصيفه ستحانة بالواجب أو واجب الوجوة 
أو الصانع أو الأزلي » أو الأبدي وإِن لم ترد في النصوص . إذ ليس في 
إطلاقها عليه سبحانه طروءٌ نقص أو إيماءً إلى عيب , مع أنه سبحانه يقول : 
« صَنْعْ لله الذي أَنْقَنَ كُلّ شَيء 9# . 


هذا كله حول المقام الأول . 


وأما المقام الثاني : وهو تجويز تسميته تعالى بكل ما يدل على الكمال 
أو يتنزّه عن النقص والعيب. . فذلك لأن الألفاظ التي نستعملهما في حقه 
سبحانه لم توضع إل لما نجده في حيانا المشوية بالتقص والعيب + » فالعلم 
فينا الإحاطة بالشيء من طريق أخذ صورته من الخارج بوسائل مادية » 
والقدرة فينا هي المَنْشَِيّة للفعل بكيفيّة مادية موجودة في عضلاتنا . ومن 





. ١85 سورة النساء : الآية‎ )١( 
. ١١١ (؟) سورة الإسراء : الآية‎ 
. 59 سورة الفرقان : الآية‎ )”( 
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المعلوم أن هذه المعاني لا يصح نسبتها إلى الله إل بالتجريد . كأن يفسَر 
العلم بالإحاطة بالشيء بحضوره عند العالم » والقدرة بالمنشئية للشيء 
بإيجاده . ومثله مفاهيم الحياة والإرادة والسمع والبصر فلا تطلق عليه سبحانه 
إل بما يليق بساحة قدسه . منرّهة عن النقائص . فإذا كان الأمر على هذا 
المنوال في الأسماء التي وردت في النصوص فيسهل الأمر فيما لم يرد فيها ‏ 
وكان رمزاً للكمال أو مُعرباً عن فعله سبحانه على صفحات المكودة ا مقيرا 
إلى تنزيهه وغير ذلك من الملاكات المُسَوْغة لتسميته وتوصيفه . 

7 بما أنَّ العوام من الناس ربما لا يتبادر إلى أذهانهم ما يدل على 
الكمال أو يرمز إلى التنزيه أو لا أقل يخلو من الإشارة إلى النقص . فيبادروت 
إلى تسميته وتوصيفه بأسماء وصفات فيها أحد المحاذير السابقة » فمقتضى 
الإحتياط في الدين الإقتصار في التسمية بما ورد من طريق السمع بل التجنب 
عن الإجراء والإطلاق عليه سبحانه وإن لم يكن هناك تسمية . 

هذا تمام الكلام في الأسماء والصفات . 


١م؟‎ 


الفصل الرابع 
القضاء والقدر 


* موقف النبى وأهل بيته . 

* التقدير هو الراسم للحياة عند المشركين . 
* الأمويون وتفسير القضاء بالجبر . 

* مصادر القضاء والقدر فى الكتاب والسئّة . 
* تفسير القضاء والقدر العينيان 

* تفسير القضاء والقدر العلميان . 

* القضاء والقدر في الصحاح والمسانيد . 

* الأحبار وإشاعة فكرة القدر بين المسلمين . 
* « القدرية » في الحديث النبوي . 





القضاء والقدر 


إن القضاء والقّدَر من الأصول الإسلامية الواردة فى الكتاب والسنّة 
وليس لمن له إلمام بهذين المصدرين الرئيسين أن ينكرهما أو ينكر واحدأ 
منهما . 

وربما يصل إليهما العقل الفلسفي في تحليلاته وتفسيراتهٍ للكون 
المستند إلى الواجب سبحانه 3 ويخرج الجميع ستيجه #واخدة هي أن لوجود 
كل شيء تاي ا وتقديرا هما أن له قضاءً وحكماً إبرامياً . وأمّا ما هو 
المقصود منهما في الكتاب والسئة أو فيما يُرشد إليه العقل فسوف يظهر فى 
الفصول الآتية » وقد أصبح لفظ « المصير» في مصطلح اليوم قائماً مكان 


إن الوقوف على حقيقة المصير من المسائل الفلسفية التي يتشوق إليها 
الكل : حتى من لم يكن فبلسوفاً ٠‏ فإن المسائل الفلسفية على صنفين : 
صنف مطروح للخواص ولا حَظ لغيرهم فيه وهذا كمسألة « عينية الصفات مع 
الذات » . أو كون ١‏ الواحد لا يصدر منه إلا الواحد » إلى غير ذلك من 
المسائل التي لا يقف على مغزاها ولا يتفكر فيها إلا الباحث في المسائل 
العقلية . 


١ا/‎ 


وهناك صنف اخر. وإن كان أقل من سابقه ‏ مطررج لكل النامن 
والفيلسوف وغيره في التشوق إلى فهمه متساويان ومن هذا القسم فهم القضاء 
والقدر في الكتاب الم وموقع الإنسان بالنسبة إليهما . زعل للانسان في 
مقابل التقدير اختيار وحخرية » وآن بها قثن فق الأزل » وقْضِيَ به لا يسلب 
حريته 4 أذ أن الإنسان بَعَدَ التقدير والقضاء . كالريشة المعلقة في الهواء 
تقلبها الرياح كيفما مالت . وهل الإنسان على مسرح الحياة مُثْلٌ أو 
يتاه . فالمتعمقون من الناس يميلون إلى الأول ء والسطحيون إلى 
الثاني . ولأجل ذلك ترى أن القضاء والقنر لعب كورا ا في أداب الأمم 
وأشعارهم ؛ فترى أن كل شاعر وأديب يفسّر القضاء والقدر على الوجه الذي 
يناسب نزعاته أو يؤيده بيئته وظروفه الإجتماعية ومن هنا نرى تناقضاً واضحاً 
للغاية بين الأدباء والكتاب في تحليل هذا الأصل . 
إن مسألة التقدير ‏ لأجل الخصيصة الماضية ‏ قد ابتايت بتفسيرين 
مختلفين لا يجتمعان أبداً , بينهما بُعد المشْرقين ٠‏ فالمأثور الصحيح عن 
النبي ( صلى الله عليه وآله ) وأهل بيته وبعض الصحابة أنّه لا صلة بين 
الإعتقاد بالقضاء والقدر وتبرير المعاصي والمساوي عن ذلك الطريق وأن 
القضاء والقدر ليسا سالبين للاختيار بل مؤيدان لحرية الإنسان في حياته . 


وفي مقابلهم جماعة سطحيون من الناس دوعو بالقضاء والعدن + 
وأخذوا يبررون أفعالهم فيهما وكأنه ليس في الحياة عامل مؤثر سواهماء أن 
الإنسان في حياته مشاهد لما خطط من قبل . ولتي الملا لقنء من 
الأشياء . 


ولأجل إيقاف القارىء على موقف كلا الطائفتين . نورد كلماتهم في 
هذا المجال : 
موقف النبي وأهل بيته وبعض الصحابة 

١‏ قال النبي الأكرم ( صلى الله عليه وآله ) داق مالي ابن 


١6م‎ 


يُؤُوَلونَ المعاصي بالقضاء . أولئك بريئون مني وأنا منهم براء )20 . 

١‏ - قال رسول الله ( صلى الله عليه وآله ) : « خمسة لا يستجاب 
لهم : أحدهم مَرَ بحائط مائل وهو يُقبل إليه » ولم يسرع المشي حتى سقط 
عليه . .. )2)©0 , 

- قيل لرسول الله ( صلى الله عليه وآله ) : « رقىّ يُستشفى بها هل 
ترد من قدر الله فقال : إنها من قدر الله »0 . والرقى جمع الرقية بمعنى 
العوذة . فقد جعل رسول الله التمسيك بالأسباب جزءا من تقديره سبحانه » 
فأعلّم بذلك أن ليس التقدير سالباً للإختيار » بل خيرّة الإنسان وحريته في 
مجال الحياة من تقديره سبحانه . 


: - قال رسول الله ( صلى الله عليه وآله ) : « في كل قضاء الله عز 

وجل خيرة للمؤمن )9 . 
َّ وهذا أ مير المؤمنين 3 باب 'علم النبي يوضح لنا مكانة التقدير 
0 الإختيار . روى الأصْبَغْ بن ثباتة أن أمير المؤمنين ( عليه السلام ) 


عَدَّل من حائط مائل إلى حائط آخر فقيل له يا أمير المؤمنين أتفرَ من قضاء 
الله ؟ قال :« أفر من قضاء الله إلى قدر الله عز وجل)0" . 


لا وك او لبح لس 6 ل عن 
0 الله وقدره ؟ فقال ال ته 
من واد . اتاد ء من الله وقدر فقال الشيخ : عند الله احتسب عنائي يا أمير 


المؤمنين . فقال أ مير مير المؤمنين : مه يا شيخ ! فوالله لقد عَظَم الله لكم الأجر 


. ”86 الصراط المستقيم » ص‎ )١( 

.3٠١5 ص‎ .١ بحار الأنوار. ج 5. باب القضاء والقدر. ذيل الحديث‎ )7١( 
. المصدر نفسه. الحديث الأول . ص لام‎ )5( 

(5) التوحيد للصدوق ذيل الحديث الحادي عشري,ص الا”7 . 

(5) التوحيد للصدوق. ص 766" . 


في مسيركم وأنتم سائرون . وفي مقامكم وأنتم مقيمون » وفي منصرفكم 
وأنتم منصرفون . ولم تكونوا في شيء من حالاتكم مكرهين ولا إليه 
مضطرين . فقال الشيخ : كيف لم نكن في شيء من حالاتنا مكرهين ولا إليه 
مضطرين وكان بالقضاء والقدر مسيرنا ومنقلبنا ومنصرفنا . فقال أمير 
المؤمنين : أو تظن أنه كان قضاءً حتما . وقدذرا لازما ؟ إنه لو كان كذلك لبطل 
لناب والعقاب . والأمر والنهى . والزَّجر من الله تعالى » وسقط معنى 
« الوعد والوعيد » ولم تكن لائمة للمذنب ». ولا مَحْمّدَةَ للمُحْسن » ولكان 
المذدي أولى بالإحسان من المحسن . ولكان المحسن أولى بالعقوبة من 
المذنب .. وتلك مقالة إخوان عَدَه الأوثان :+ وخضتداء الرحمان » وحزب 
الشيطان . وقدَريّة 100 ومجوسها!"') . وَإن الله كلف واتخييرا : ونهى 
« تحذيراً» وأعطى على القليل كثيراً » ولم يُعصٌ مغلوباً ولم يُطِعْ مكرهاً » 
ولم يملك رما ؛ ولم يخلق السموات والأرض وما بينهما باطلا ٠‏ ولم 
يبعث النبيين مبشرين ومنذرين عبثاً . ذلك ظن الذين كفروا » فويل للذين 
كفروا من النار0"؟ . 

٠‏ وقال أمير المؤمنين عندما سئل عن القضاء والقدر : « لا تقولوا 
وكلهم الله إلى أنفسهم فتوهنوه . ولا تقولوا أجبرهم علىٍ المعاصي 
فتظلموه . ولكن قولوا الخير بتوفيق الله والشر بخذلان الله » وكل سابقٌ في 





)١(‏ قد أطلق الإمام لفظ القدرية هنا على مثبتي القدر لا نفاته على خلاف ما اشتهر بين 
المتكلمين . 

)١(‏ التوحيد للصدوق . ص 78٠‏ . ح88 . وهذا الحديث الذي نقلناه ذكره الكليني المتوفى 
عام 874 ه في كافيه . والشيخ الصدوق المتوفى عام 58١‏ ه . في توحيده , والشريف 
الرضي المتوفى عام 1٠7‏ في نهج البلاغة . وما أفرغه ( عليه السلام ) في هذه الخطبة لا 
يمتاز عن سائر خطبه وكلمه . 
والعجب كل العجب من الدكتور علي سامي النشار الذي نقل الحديث في كتابه نشأة الفكر 
الفلسفي في الإسلام + 1+ عن 411 عن كتاب المنية لابن المرتضى ٠‏ وزعم أنه من 
موضوعات المعتزلة وأنّأسلزت: الكلام فيه يمتاز عن أسلوب علي ( علية السلام ) . ولكنه 
غفل عن أن الحديث منقول في كتب السلف من الشيعة الذين لا يمتون إلى المعتزلة ولا إلى 
غيرهم من الفرق بصلة . وللتفصيل مجال آخر . 


الملا 


علم الله )20 . 

- وقال أمير المؤمنين ( عليه السلام ) : « ما غلا أحد في القدر إل 
خرج من الإسلام ؛. وفي نسخة « من الإيمان )20 . 

4 - كتب الحسن بن أبي الحسن البصري إلى الحسين بن علي بن أبي 
طالب صلوات الله عليهما يسأله عن القدر. فكتب إليه : « فاتبع ما شرحت 
لك في القَدّر مما أفضي إلينا أهل البيت . ٠‏ فإنه من لم يؤمن بالقدّر خيره وشره 
فقد كفر. ومن حمل المعاصي على الله عز وجل فقد افترى على .الله افتراء 
عظيماً . إِنَّ الله تبارك وتعالى لا يطاع بإكراه . ولا يُعصى بِغَلبة ولا يُهمل 
العباد في الهلكة , لكنه المالك لما ملكهم . والقادر لما عليه أقدرهم . فإن 
اتمروا بالطاعة . لم يكن الله صادًا عنها مبطئا . وإن ائتمروا بالمعصية فشاء 
أن يَمْنْ عليهم فيحول بينهم وبين ما ائتمروا به فعل . وإن لم يفعل فليس هو 
حملهم عليها قسرا . ولا كلفهم جبراً بل بتمكينه إياهم بعد إعذاره وإنذاره 
لهم واحتجاجه عليهم . طوقهم ومكنهم وجعل لهم السبيل إلى أخذ ما إليه 
دعاهم . وترك ما عنه نهاهم جعلهم مستطيعين لأخذ ما أمرهم به به من شيء 
عقن او ورك ما هاج جع رودي سر تاركه يي والسلدت اذى 
جعل عباده أقوياء لما أمرهم به ينالون بتلك القوة . وما نهاهم عنه . وجعل 
العذر لمن يجعل له السبيل حمداً متقبلاً فأنا على ذلك أذهب وبه أقول . والله 
وأنا وأص حابي أيضا عليه وله الحمد)(" , 


٠‏ - وقال الإمام الصادق ( عليه السلام ) : « كما أنَّ بادىء النعم من 
الله عرز وجل وقل نحلكموه . كذلك الشرٌ من أنفسكم وإن جرى به 


قدره 20 0 





.950 بحار الأنوار ج ه . باب القضاء والقدر. ح5١١1. ص‎ )١( 
. 1١١١ (؟) المصدر نفسه. ح 6اءص‎ 
. ١7# المصدر نفسه . ح الا. ص‎ )"( 
.١١8 المصدر نفسه. ح 47 . ص‎ ):( 


نجل 


١‏ وقال الإمام الرضا ( عليه السلام ) » فيما يصف به الربٌ : «لا 
يجور في قضية . الخلق إلى ما علم منقادود ‏ وعلى ما سطر في كتابه 
ماضون » لا يعملون خلاف ما علم منهم . ولا غيره يريدون )20 . 

فقد صدّر كلامه ( عليه السلام ) بقوله : ولا يجور في قضيته 2٠‏ أي 
لا يكون جائراً في فضائه . وهو نفس القول بأنَّ القضاء ء لا يجعل الإنسان 
مكتوف الأيدي . وأمّا قوله : « لا يعملون خلاف ما علم منهم » فلا يلازم 
الجبر ؛ إذ فرق بين أن يقول : لا يعملون خلاف ما علم ». وقوله « لا يعماود 
خلاف ما علم منهم » . فإِن الثاني ناظر إلى أنْ علمه لا يقبل الخطأ . وأن 
علمه بأفعال العباد لا يتخلف . ولكن المعلوم له سبحانه هو صدور كل فعل 
من فاعله بما احتف من المبادىء ؛ من الإختيار أو ضده . وسيوافيك 


بفسيرهة ٠.‏ 
هذا هو المأثور عن النبي الأعظم وأهل بيته الطاهرين » فالكل يركزود 
على أن القضاء والقَدّر لا يسلبان الحرية عن الإنسان . ولأجل اشتهار علي 

وأهل بيته في هذا المجال بهذا. قيل من قديم الأيام : 
والكشر والتشنية ااا والعدل 0 عاريان 0 
الأكرم أو عه الوعاة ونأتي في 0 ببعضش الما من هذه الماك 1 


- روى الطبري في تاريخه : « وَقدِمٌ عُمربن الخطاب الشام 
فصادف الطاعون بها فاشياً » فاستشار الناس فكل أشار عليه بالرجوع وأن لا 
يدخلها 9 أبا عبيدة ابن الجراح فإنه قال : « أتفر من قدر الله » قال : 
ونعم, أفرٌ من قدر الله بقدر الله إلى قدر الله » لو غيرك قالها يا أبا عبيدة ! » 
فما لبث أن جاء عبد الرحمن بن عوف فروى لهم عن النبي (صلى الله عليه 
وآله ) أنه قال : «إذا كنتم ببلاد الطاعون فلا تخرجوا منها . وإذا قدمتم إلى 





.٠١١ المصدر نفسه» ح 560 ». ص‎ )١( 


يدل 


بلاد الطاعون فلا تدخلوها » . فحمد الله على موافقة الخبر لما كان في نفسه 
وما :أشار به التامن. واتصرف" :زجعا إل المديئة م400 

ترى أن | لخليفة ‏ مع أنه كان يعتقد بخلاف ذلك على ما أثر عنه في 
غزوة حنين كما سيأتي ‏ لا يرى الإعتقاد بالقضاء والقدر مخالفاً لكون الإنسان 
يك إرادته أو إنركيا لها في الدخول إلى بلاد الطاعون . 


وروى ابن المرتضى في طبقات المعتزلة عن عدة من الصحابة جملا 
تحكي عن كونهم متحيزين في مسألة القضاء والقدر إلى القول بالإختيار 
حتوت ع بد يد 

اوقد اب عر بتار قال : لم سرقت فقال قضى الله عليّ . 
فأمر به فقطعت يده وضرب أسواطاً ٠‏ فقيل له في ذلك ٠‏ فقال : القطع 
للسرقة والجلد لما كذب على الله9© . 


١5‏ - وقيل لعبد الله بن عمر يا أبا هاا طمن 0 أقوافا نرق 
ويشربون الخمر ويسرقون ويقتلون النفس ويقولون : كان في علم الله فلم 
نجد بدأ منه » فغضب ثم قال ال ا ا 

0 
أما بعد . أتأمرون الناس بالتقوى وبكم ضل المتقون . وتنهون الناس عن 
الظالمين » وخزان مساجد الفاسقين . وعمّار سلف الشياطين . هل منكم إِلاّ 
مفتر على الله يحمل إجرامه عليه وينسبها علانية إليه ... الحديث. 


)1( تاريخ الطبري» ج "7" ص 5٠5‏ ذكره في حوادث عام /ا١‏ 5 
(؟) طبقات المعتزلة لأحمد بن يحبى بن مرتضى.. ص ١١‏ . طبعة بيروت 188١‏ . 
(؟) المصدر السابق . ص١١‏ . 


افذدلا 


علمه سبحانه عليها » فصوروا أنفسهم مجبورين ومسيرين » فرد عليهم ابن 
عباس بما قرأت . 


هذه هي الكلمات المأثورة عن النبي الأكرم وأهل بيته الطاهرين 
وبعض الصحابة ولكن تجاه هؤلاء جماعة يرون القضاء والقدر هو العامل 
المؤثر في الحياة » وأنَّ الإنسان مكتوف اليدين في مصيره ومسيره . وليست 
تلك الفكرة مختصة ببعض المسلمين , بل القران الكريم يحكيها عن بعض 
المشركين وإليك نقل ما وقفنا عليه في القران الكريم .» وما ضبط في 


التاريخ : 


التقدير هو الراسم للحياة عند المشركين 

تنص الآيات القرانية على أن المشركين كانوا معتقدين بالتقدير أولاً » 
وفي الوقت نفسه يرونه فيارف لتخي وراسنا اشنا ومعيبا"التصنيد . ولعل ما 
لهج به بعض الصحابة من تفسير التقدير بالجبر وسلب الإختيار كان من اثار 
العهد الجاهلي التي بقيت في أذهانهم وسيوافيك كلامهم في هذا المجال . 
وإليك فيما يلي نقل ما ذكره القرآن في عقيدة المشركين : 

١‏ قوله تعالى : ط سَيَقُولُ الذينَ أَشْرَكُوا لَوْ شَاءَ الله ما أَشْرَكْنا ولا 
آباؤنا ولا حَرَّمْنا من شيء 204 . 

ترى أنَّ المشركين يسندون شركهم إلى إرادة الله ومشيئته. وأنّ المشيئة 
الإلهية هي التي دفعتهم إلى الدخول في حبائل الشرك ولولاها لما أشركوا ولما 
سووا أصنامهم بخالقهم كما يحكي عنهم سبحانه قولهم : « إِذ نُسَويكُمْ 
برب العالّمِينَ 20# . 


ولكن الذكر الحكيم يرد عليهم تلك المزعمة بقوله : 





)00( سورة الانعام : الآية م54١‏ . 
(١‏ سورة الشعراء : الآية .م4 ٠.‏ 


ل كَدَلِك كَذّبَ الذِينَ ِنْ قَبِلِهم حت ذاُوا بسنا قل هَل عندكُم مِنْ 


ممه ايمر ه ©6مم 


عِلْمٍ فتخر جوهُ نا إِنْ تتبعون إل الظنٌ وإن انتم إلا تَخْرّصُونَ ه20#) , 

ا ويقول تعالى في آية ريق حاكياً 0 المشركين في تعليل 
ارتكابهم امنا بأمر الله وإرادته . ل وإذا فَعَلُوا فَاحشَة قَالُوا وَجَدنا عَليها: 
آباءنا والله أُمَرَنا بها ٠‏ قل إِنَّ الله لا يامُرُ بِالمَحْشَاءِ أنه تقولون عَلَى الله ما لا 
تَعْلْمُونَ 294 . 

و - ويقول تعالى : ( وَقَالُوا وشا الرَحمِنُ ما عَبَدناهُم ما لَّهُمْ بذَلِكَ 
من عِلْمٍ إِنْ هم ا يَحْرُصُون »© . 

فهذه الآيات وما يضاهيها من الآيات الأخر تبين لنا موقف المشركين 
من التقدير وتحليلهم لهذا الأصل . ولآجل ذلك يجب أن يكون تفسير التقدير 
على وجه لا يتفق مع زعم المشركين فيه . والعجب أن هذا الإستنتاج الباطل 
قد بقى بحاله في بعض الأذهان حتى بعد بزوغ فجر الإسلام وقد سجل 
التاريخ بعض المحادثات في هذا المجال نشير إليها : 

ار ا 0 عدر لمجا ريل لي ال هاي 5 
ابن اللخاء . أما 0 5 إنسان 0 أن 6 57 


فإن السائل أدرك في ضميره أن التقدير والمجازاة على العمل لا 
يجتمعان مع عدله سبحانه وقسطه ٠‏ فلا بد من قبول أحد الأصلين ورفض 
الآخر ولما لم يجد الخليفة جوانا صاليعا لستؤاله قام جهديده كما ويحمت في 


الخبر 2 وهذا يوضح أن التقدير في بعض الأذهان كان اونا للجبر وسلب 


. ١84 سورة الأنعام : الآية‎ )١( 

(١؟)‏ سورة الأعراف : الآية 78 . 

(؟) سورة الزخرف : الآية ٠١‏ . 

(4) تاريخ الخلفاء للسيوطي . ص 40 . 
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الإختيار ولولا تلك المساوقة لما كان للسؤال موقع ولا لتهديده وجه . 
ا 0 0 في 00 عندما تعرضص سس حنين 0 
والفرار من أرض المعركة فقالت له ها اهذا© فقال غم : 5 الله 2 


الأمويون وتفسير القضاء بالجبر 

١‏ قال أبو هلال العسكري في الأوائل : إن معاوية أو فين زعم أن 
الله يريد أفعال العباد كلها9© . 

؟ ‏ روى الخطيب عن أبي قتادة عندما ذكر قصة الخوارج في النهروان 
لعائشة : قالت عائشة : ما يمنعني ما بيني وبين عَلِيّ أن أقول الحق . 

سمعت النبي يقول : تفترق أمتي على فرقتين تمرق بينهما فرقة محلقون 
رؤوسهم يحفود شوار بهم أَزّرهم إلى أنصاف سوقهم ٠‏ يقرؤونالقران لا 
كجارز تزائفه يكلهم احم إليّ وأحبهم إلى الله . قال : فقلت : يا أم 
الو دكة فأنت تعلمين هذا !! فلم كان الذي منك ؟ قالت : يا قتادة وكان 
أمر الت قل ا #مقوو زاك “وللقدي أنشات5 

و - لقد سعى معاوية بن أبي سفيان بعدما سَمْ الحسن ( عليه السلام ) 
وراق الخو السيامتي متاميات إلى صب ولاه دخان بويع فلما 
اعترض عليه عبد الله بن عمر »قال له : « إني أحذرك أن ت؛؟ تشق عصا المسلمين 
وتسعى في تفريق ملعهم . وأن تسفك دماءهم وإِنَّ أمر يزيد قد كان قضاء من 
القفناء' -وليين "العا خيرة :هد هن أمرشي 200 


وأجاب بهذا الكلام أيضاً عائشة أم المؤمنين عندما نازعته في هذا 





.4١؛ص ج”.‎ ٠ المغازي للواقدي‎ )١( 

0) الأوائل . ج13 . ص 13١5‏ . 

(5) تاريخ بغداد. ج١1ء‏ ص .١١١‏ 

(4) الإمامة والسياسة . لابن قتيبة » ج .1١‏ ص ١1١‏ . 


فل 


الإستخلاف . فقال لها:« إِنْ أمر يزيد قضاء من القضاء . وليس للعباد الخيرة 
من أمرهم )20 . 

فإنك ترى أن معاوية يتوسل في تحقيق أهدافه بأيديولوجية دينية مُسَلّمة 
بين الناس من المعترضين وغيرهم وهي تفسير عمله بالتقدير والقضاء 
الإلهي . 

وفي هذا الصدد يقول أحد الكتّاب المصريين المعاصرين : (إِنَّ معاوية 
لم يكن يدعم ملكه بالقوة فحسب ولكن بأيديولوجية تمس العقيدة في 
الصميم . ولقد كان يعلن في الناس أن الخلافة بينه وبين علي 
( عليه السلام ) قد احتكما فيها إلى الله فقضى الله له على علىّ 
الحجاز . أعلن أن اختيار يزيد للخلافة كان قضاءً من القضاء ليس للعباد 
خيرة في أمرهم . وهكذا كاد أن يستقر في أذهان المسلمين أن كل ما يأمر به 
الخليفة حتى ولو كانت طاعة الله في خلافه فهو قضاء من الله قد قذّر على 
العباد )29 . 


:- ومن مظاهر هذه الفكرة الخاطئة ( مساوقة التقدير للجبر ) تبرير 
عمر بن سعد بن أبي الوقاص قاتل الإمام الطاهر الحسين بن علي سلام اله عليه 
مبررا جنايته بأنها تقدير إلهي . وعندما اعترض عليه عبد الله بن مطيع 
العدوي بقوله : إخترت همدان والري على قتل إبن عمك . قال عمر بن 
سعد : كانت أمورا قضيت من السماء وقد أعذرت إلى ابن عمي قبا, الوقعة 
فاو جنك 


وعلى هذا الأصل قامت السلطة الأموية ونشأت وارتقت فكان الخلفاء 


)20 المصدر نفسه », ص ١17‏ 5 
(؟) نظرية الإمامة عند الشيعة الإمامية للدكتور أحمد محمود. ص ع"” . 
(") طبقات ابن سعد ج د5. ص »١58‏ طبعة بيروت . 


١ا/‎ 


من هذا البيت يهددون من يخالفهم فيه » ويعاقبون نما هو مسجل مضبوط في 
التاريخ . 

ه ‏ إنَّ الحسن البصري (ات 58 - م 1١1١‏ ) من الشخصيات البارزة 
في عصره ٠‏ وكان يشغل منصة الوعظ والخطابة والإرشاد . ومع ذلك كله لم 
يكن معتقدا بالتقدير المُصَّوّب عند الأمويين فلما خوفه بعض أصدقائه من 
السلطان وعد أن لا يعود. روى ابن سعد في طبقاته عن أيوب قال: «نازلت 
الحسن في القدر غير مرة حتى حوّفته من السلطان فقال لا أعود بعد 
اليوم ل 

5 إِنَّ محمد بن إسحاق صاحب السيرة النبوية المعروفة التي قام 
بتلخيصها ابن هشام ٠‏ أتهم بالمخالفة في التقدير وضرب عدّة سياط تأديياً . 
قال ابن حجر في تهذيب التهذيب : : إن محمد بن اسحاق اتهم بالقدّر » وقال 
الزبير عن الدراوردي : وجلد ابن إسحاق » يعني في القدّر9©) . 

ا - وروى ابن قنيية أن عطاء بن يسار كان افيا للأمويين ويرى رأي 
معبد الجهني . فدخل على الحسن البصري وقال له “يا أنا سعيد إن هولاء 
الملوك يسفكون دماء المسلمين ويأخذون أموالهم ويقولون إنما تجري أعمالنا 
على قضاء الله وقدره » فقال له الحسن البصري: كذب أعداء الله0 . ونقل 
المقريزي أَنَّ عطاء بن يسار ومعبد الجهني دخلا على الحسن البصري فقالا 

له : إِنَّ هؤلاء يسفكون الدماء ويقولون إنها تجري أعمالنا على قدر الله » 
فقال : كذب أعداء الله فطعن عليه بهذا . 

4- يقول ابن المرتضى : « ثم حَدَتٌ رأ المبجبرة من معاوية وملوك بني 

مروان تَحعَظمَتٌ به الفتنة»!". 





. طبقات ابن سعد ج /ا. ص 17اء طبعة بيروت‎ )١( 

9) تهذيب التهذيب » ج و2 ص 78 و15 . 

() المذاهب الإسلامية. زهرة» ص 5 والملل والنحل.ج 2١‏ ص ١١5‏ . 
(4) الخطط المقريزية.ج 7" ص 5931 . 

(ه) طبقات المعتزلة.ص 8 تأليف أحمد بن يحبى بن مرتضى المعتزلي . 
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هذه نماذج مما سجله التاريخ في شأن هذا الإستنتاج » ؛ نعم كان هناك 
فرق بين الحافز الذي دعى المشركين إلى استنتاج الجبر . والحافز الذي 
ساق الأمويين ن إلى نشر تلك الفكرة . فإن الداعي عند المشركين كان داعياً 
دنا محف بينما كان عند الأمويين كوي بالسياسة وتبرير الأعمال المنحرقة 
وإخماد الثورات . وتخدير المجتمع من القيام في وجه السلطة » حتى يتسنى 
لهم بذلك الحكومة عليه 2( واستقرار عروشهم 3 وانغماسهم في ملذاتهم 
الدنيوية . 

إلى هنا عرفت وجهة المسألة عبر العصور والقرون الأولى . ولكن أي 
الفريقين أحقٌّ أن يتبع » لا أرى في الإدلاء به إلزاما » فالأمر واضح عند كل 
ذي لب وبصيرة . وما ذكرناه كان عرض [اخيالياً لتاريخ المسألة تلقي ضوءاً 
على فهم ايات الكتاب والسئة الواردة في القضاء والقدر 5 فلنشرع ببيان 
مصادر المسألة فى الكتاب والسئة وتحليلها . 


لحل 


مصادر القضاء والقدر فى الكتاب والسئة 


الإعتقاد بالقضاء والقَدّر من صميم العقائد الإسلامية التي جاءت في 
الكتاب والسنة وليس لمسلم واع إنكار وجودهما . إنما الكلام في تفسيرهما 
وتحليلهما . وقبل أن نذكر ما ورد في المصدرين نأتي بمقدمة يسهل معها 
تصنيف الآيات والروايات : / 

إن « التقدير ؛-كما سيوافيك بيانه مفصلدهو التحديد . و١‏ القضاء » هو 
الحكم والإبرام وكلاهما ينقسم إلى علمي وعيني . 

« فالتقدير العلمي » عبارة عن تحديد كل شيء بخصوصياته في علمه 
الأزلي سبحانه قبل أن يخلق العالم أو قبل أن يخلق الأشياء الحادثة . فالله 
سبحانه يعلم حد كل شيء ومقداره وخصوصياته الجسمانية والمعنوية . كما 
أن المراد من « القضاء العلمي ») هو علمه بضرورة وجود الأشياء وإبرامها ‏ 
وأنْ أي شيء يتحقق بالضرورة وما لا يتحقق كذلك . فعلمه السابق بحدود 
الأشياء وضرورة وجودها. تقدير وقضاء علميان . 

وما« التقدير العيني » فهوعبارة عن الخصوصيات التي يكتسبها الشيء من 
علله عند تحققه وتَلبّسه بالوجود الخارجي . كما أن المرادمن « القضاء العيني »هو 
ضرورة وجود الشيء عند وجودعلته التامة ضرورة عينية خارجية . 

فلو كان القدر والقضاء العلميان ناظرين إلى التقدير والضرورة في علم 


١ا/ا‎ 


الله شبحانه » فالتقدير والقضاء العينيان ناظران إلى التقدير والضرورة 
الخارجيين اللّذين يحتفان بالشيء الخارجي . 

والتقدير والقضاء هناك مقدّمان على وجود الشيء وها هنا مقارنان بل 
متحدان مع وجوده . 

والآيات الواردة في الكتاب على صنفين : صنف ينص على العلمي 
منهما وصنف على العيني منهما . ولأجل ذلك نفسّر الآيات ونُصَّتَفُها حتى 
يكون الباحث في المسألة على بصير 


التقدير والقضاء العلميان في الكتاب 

١‏ قال سبحانه : #وما كان نفس أن تمُوت إل بإذْنٍ الله كتاباً 
مُوَجا 204 . 

وعدا غاقكف عن أن-مقداز حياة الإننان مقدر عن قبل لا كلف 

والآية تعريض بما نقله تعالى عن بعض المنافقين في الآية التالية : 

ايا يها الَذِين آمَنواٍ للا تكونوا كالذين كَمْروا وقانُوا لإخْوَانِهم إذا 
ضَرَبوا في الأْض, أو كانوا عُرّىَ لَوْ كَانُوا عِنْدَنا مَا مانُوا وما قُتلوا 4 9) . فرد 
عليهم سبحانه بما عرفت فى الآية . 

؟ - قال سبحانه : 8 قل لَنْ يُصيبنا إلا ما كُتَب الله لنا هُوّ مَؤلانا وعَلَى 
لله فَلْيَتوَكُل المُؤْمِئون #© . 

ولاه عدف إلى أن بؤلاية أمرتا ل افاي ل عليه قزلةة” 
« هُوَ مَُولانا 4 . وقد كتب كتابة حتم ما يصيبنا من حياة وشهادة . فلو أصابتنا 
الحياة كان المن له وإن أصابتنا الشهادة كانت المشيئة والخيرة له » فالكل من 


. ١40 سورة ال عمران : الآية‎ )١( 
. ١65 (؟) سورة ال عمران : الآية‎ 
. 0١ سورة التوبة : الآية‎ )”( 


يفن 


الله وكلاهما حسنة ولأجل ذلك يقول : « قل هَل تَرَبْصِونَ بنا إلا إحدى 
الحُشنيين ونْحْنّ تربص بُُِمْ أن يُصِيَكُمُ الله بعذاب مِنْ عند أذ 5 
فَتَرَئُصوا إنا مُعكم مُتَرَبُصون #(2 . 


١‏ قال سبحانه : والله حَلَفَكُمْ مِنْ تراب نم مِنْ نُظَفةٍ ثم جَمَلكُمْ 
رواحاث وَمَا تمل بِنْ الى ولا نَضَعُ إل بعِلْمِهِ وما يُعَمْرُ منْ مُعمَرٍ ول 


ا 0 
وتحددها وتقدرها . وكل ما يحف بها من الخصوصيات ٠.‏ 
؛ - قال تعالى : ل وَكُلَ شَيء فَعَلُوهُ في الزُبْر * وَكُلُّ صغيرٍ وكبير 
مستطرٌ 29# , 
)0 الْرْبر » كتب الأعمال . والمراد بالصغير والكبير » صغيرها وكبيرها 
والكل مكتوب في كتاب خاص . 
ه ‏ قال تعالى : لما أصابٍ مِنْ مُصببةٍ في الآرْض, ولا في ألْفْسِكُمْ 
إلا في كتاب مِنْ قبل أنْ نَبْرَاها إِنَّ ذلك على الله يُسير 294 . 
المصيبة هي النائبة التي تصيب في الأرض كالجدب وعاهة الثمار 
والزلزلة المخربة . أو التي تصيب في الأنفس . كالمرض والجرح والكسر 
والقتل . والمراد من الكتاب اللوح المكتوب فيه ما كان وما يكون وما هو كائن 
إلى يوم القيامة . وإنما اقتصر على ذكر ما يصيب في الأرض أو في الأنفس 
من" المصائيه لكون: كلاية “كيوياا وال فالمكوت لا يحتصن. ب 
وقوله : 8 إِنَّ ذَلِكَ عَلَى الله يُسِير 4 دال على أنَّ تقدير الحوادث قبل 
وقوعها والقضاء عليها بقضاءءلاا صعوبة فيه . 
)١(‏ سورة التوبة : الآية 85 . 
)١(‏ سورة فاطر : الآية ١١‏ . 


(*) سورة القمر: الآيتان 57-05 . 
(1) سورة الحديد : الأية 5١‏ . 


يفن 


ويقول ستحانة ريعة رهد اي < لِكَيْ لا تَأسوًا عَلَى مَا فاتك ولا 
تَفْرَحوا يما آتاكم , والله لا كل مُخْتَال فخور 2024 . 

والآية بمَنزْلة التعليل للإخبار عن كتابة الحوادث قبل وقوعِها . 
والمعنى : أخبرناكم بكتابة الحوادث قبل الوقوع لئلا تحزنوا على ما فاتكم 

من النْعَم » ولا تفرحوا بما أعطاكم الله منها 00 الإنسان إذا أيقن أن 

المصاب مقدر كائن لم يحزن لفوته ولم يفرح لمجيئه 

هذه بعض الآيات التي وردت في بيان أنَّ خصوصيات الأشياء وضرورة 
وجودها متحققة في علمه الأزلي أو مراتب علمه كالكتاب الوارد في الآيات 
الماضية . وإليك بيان القسم الثاني من التقدير والقضاء : 


التقدير والقضاء العينيان في الكتاب 

في هذا ابجع مح القبات قن على أن الخصوصيات المتحققة 
فى الأشياء أو ضرورة وجودها كلاهما من الله سبحانه» فالتقدير والقضاء منلة . 
وإليك بعض ما يدل عليه : 

. 294 قال تعالى : © إِنّا كل شَيء خَلَقَناهُ بقدَر‎ ١ 

قَدَرٌ الشيء هو المقدار الذي لا يتعداه . والحد الذي لا يتجاوزه من 
جانبي الزيادة والنقيصة . 

١‏ قال تعالى : ه وَإِنَْ مِنْ شيء إِلاّ عِنْدَنا حَرَائئُهُ وما نُرْلهُ إلا بقَدَر 
مَعْلُوم 29# . 

فلكل شيء حد محدود في خلقه لا يتعداه وصراط ممدود في وجوده 
يسلكه ولا يتخطاه . 





. سورة الحديد : الآية ”ا‎ )١( 
. 69 (؟) سورة القمر: الآية‎ 
. 5١ سورة الحجر : الآية‎ ) 


1١ا/‎ 


7 قال تعالى : «الله الذي خَلَقَ سَبَْ سَمُواتِ وَمِنَ الأْض مِتْلَهنَ 
َل الأمربَُن لِتْلمُوا أن لله عَلَى كُلّ شيء قدير وأنْ لله فذ أحاط ِكل 
شيءِ علماً 22# . 

الضمير في « بينهن ») يرجع إلى السموات والأرض : اوالمراد 3 
« الأمر » هو الأمر التكوينى الذي ورد في قوله سبحانه : « إنْما ا إذا أراد 
شيئاً أن يَقُولَ لَّهُ كُنْ فَيَكُون 7#" . والمراد من تنزله هو أخذه بالنزول من مصدر 
الأمر حتى ينتهي إلى هذا العالم فيتكون ما قصد بالأمر من موت وحياة أو عِرة 
وذلة »؛ أو خصب وجدب 3 إلى غير ذلك من الحوادث الأرضية والنفسية . 

وهذه الآيات كافية في تبيين التقدير العيني . وهناك من الآيات ما يشير 
الى القضاء العيني , وأن ا ات ا ا 
بالشيء في 1 العين » منه 0 

كال تعالى : + فَقَصَامُنَ سَبْعَ سَمواتٍ في يَوْميْنِ » وَأَوْحى في كُل 
سماءٍ أمْرّها #4© . 

5200 و عر فد بحروة اراوات مل اف ب عر 2 
- قال تعالى : هو الذي خلقكم من طِينٍ ثم قضى اجلا 9# . 

3 - قال تعالى : < فَلّما قَضيّنا عَلَيْه المَوْتَ ما دَلَّهُمْ عَلَى موه إل َابَ 
الأرْضِ 6# . 

وَغَيرهَا م الآيات الحاكية عن: قضنائه.-ستحاته بالشى+: وإبرافه: على 
صفحة الوجود . 


. ١١ سورة الطلاق : الآية‎ )١( 
. 85 سورة يس : الآية‎ )0( 
. ١١ سورة فصلت : الآية‎ )( 
. سورة الأنعام : الآية ؟‎ ):( 
. ١4 سورة سب : الآية‎ )0( 


١ا/و‎ 


التقدير والقضاء فى السنة الصحيحة 

زوق الله توالسيعةرؤابات عنرة فى هذا لفان معرركة السو ف 
الصحة بما لا يخالف القرآن - وإليكا يعضن ماوقلا عليه: في «اللجوامم 
الحديثية من الشيعة أولا والسنة ثانيا . 

: روى الصدوق في الخصال بسنده عن علي ( عليه السلام ) قال‎ - ١ 
: قال رسول الله ( صلى الله عليه وأله ) : « لا يؤمن عبد حتى يؤمن بأربعة‎ 
حتى: ينهذ أن :ا إل إلا اله حك لاا شيريلكه له وآنن: ربيدول الله 'يعققق‎ 
... 03 بالحق ع :وتتق. .يمن .بالبعت. بع «الموك +« وحتن' يؤمن ابالقر‎ 

5د وزوق ايها دده عن ان انانة المضان قان2 قال رسر ل اله 
( صلى الله عليه واله ) : 000 إليهم يوم القيامة : عاقٌ , 
ومنان ٠‏ ومُكذّب بالقذر. ومُدْمِنُ مر . 


“- وروى أيضاً بسنده عن علي بن الحُْسَيّْن قال : قال رسول الله 
( صلى الله عليه وآله ) : « ستة لعنهم الله وكل نبي مجاب : الزائد في كتاب 
الله والمكذب بقدر الله 6 والتارك لسنتي . والمستحل من عترتي ما حرم 
الله 3 والمتسلط بالجبروت ليذل من أعزه الله ويعرٌ من أذله الله 3 والمستاثر 


بفىء الله المستحل له +59") , 


5 - وروى أيضاً بسنده عن أبي الحسن الأول ( موسى الكاظم ) 
( عليه السلام ) قال : « لا يكون شيء في الضدوات والأرض إلا بسبعة : 
بقضاء»وقدر . وإرادة » ومشيئة » وكتاب»وأجل . وإذن . فمن قال غير هذا 
فقد كذب على الله أو ردٌ على الله عرّ وجل )© . 


. البحار ج ه باب القضاء والقدر. الحديث” . ص ل‎ )١( 

(؟) المصدر نفسه. الحديثف”. 

(*) المصدر نفسه . الحديث :.وبهذا المضمون الحديث الخامس والسادس مع إضافة يسيرة . 
(4) المصدر نفسه. حلا. ص88 . 


١اك‎ 


© وروى الصدوى في عيون اخبار الرضا بسنده عن علي قال: قال 
رسول الله ( صلى الله عليه وآله ) : « إن الله عز وجل قدَّر المقادير » ودَبّر 
التدابير قبل أن لق أدم بألفي عام )230 , 

وأما ما روي من طرق أهل السّنّة فالذي يمكن الأخذ به فهو الذي ننقله 
فيما يلى97) . 

5- روى الترمذي عن جابر بن عبد الله قال : قال رسول الله ( صلى 
الله عليه واله وسلم) : دلا يؤمن عبد حتى يؤمن بالقدر خيره وشره وحتى يعلم أن 
ما أصابه لم يكن ليخطته وأن ما أخطأه لم يكن ليصيبه ,0 . 

هذه الرواية ونظائرهالاتنافياختيار الإنسان وصحة التكليف لأن المراد 
مما يصيب وما لا يصيب هو الأمور الخارجة عن إطار اختياره » كالمواهب 
والنوازل . فلا شك أن الإصابة وعدمها خارجان عن اختيار الإنسان وليس له 
دور وإنما الكلام في حكومة القضاء والقدر على ما يناط به التكليف ويثاب به 
أو يعاقب فإن سيادة القضاء والقدر على اختيار الإنسان أمر لا يقبله العقل ولا 
يوافقه النقل » كما سيأتي . وقس على هذا باقي ما رواه أهل السنة فى باب 
القضاء والقدر. 20 ْ : 





)١(‏ المصدر نفسه. حديث؟١1.‏ ص”9. 

(1) سيوافيك في باب خاص أن أكثر ما رواء أهل الحديث في باب التقدير يلازم الجبر الباطل 
ويضاد كتاب الله » وأن كثيرا منها من الإسرائيليات التى بثها نظراء كعب الأحبار , فترقب . 

: ها١١ جامع الأصول . 1 3 كتاب القدر, الحديث ادهلا ص‎ (١ 


فد 


فل غرفت أن "العضاء والقذو من »الأضول المسلية ف :الكتاب:والسئة 
لذن لمعيل :راع أن يكن واجدا منهها .. إل'أن النشكلة فى ترضيد 00 
منهما » فإنه المزلقة الكبرى في هذا المقام . ولأجل ذلك نأتي في هذا الباب 
بالمعنى الصحيح لهذين اللفظَيْن الذي يدعمه الكتاب . وأحاديث العترة » 
وبراهين العقل السليم . 

أما القدر » فالظاهر من موارد استعماله أنّه بمعنى الحَدّ والمقدار وإليه 
تشير الآيات التالية : 

يقول سبحانه : 8 أَنْرّل مِنَ السَّماءِ ماءاً فَسَالَتُ أودِيّة بقَدَرها 04 

ويقول سبحانه : « قَدْ جَمَلَ الله لِكُل شيءٍ قَذْراً 94 . 

ويقول سبحانه : 8 والله يُقَدّرُ اليل والنهار 2# . 

ويقول تعالى : ط وما نُنَرّلهُ إل بقَدَرٍ مَعْلُوم 94 . 


(١)سورة‏ الرعد : الآية لا١‏ . 
)١(‏ سورة الطلاق : الآيه " . 
() سورة المُزْمِل : الآية 7١‏ . 
»)؛:) سورة الحجّر : الآية 5١‏ . 


١/4 


قال ابن فارس : : « القذر بفتح الدال وسكونه حَدٌ كل شيء ومقداره 
وقيمبّه وثمنه .» ومنه قوله تعالى : « ومن قُدِرَ عليه رِرْقُه #4 أي قدر بمقدار 
قليل 2١١,‏ 5 

قال الراغب : « القَدّر والتقدير تبيين كمية الشيء يقال َذَرهُ وَقَدَرْتَه 
وقَدَّرّه بالتشديد : أعطاه القذْرَة فتقدير الأشياء على وجهين : أحدهما بإعطاء 
القدرة ( وهذا خارج عن موضوع البحث )»والثاني بأن يجعلها على مقدار 
مخصوص ووجه مخصوص حسب ما اقتضت الحكمة » ثم قال : « إِنَّ فعل 
الله تعالى ضربان : ضرب أوجده بالفعل . ومعنى إيجاده بالفعل أنّه أبدعه 
كاملاً دفعة واحدة لا تعتريه الزيادة والنقصان إلى أن يشاء أن يفنيه أو يبدله 
كالسّموات وما فيه("2 . ومنها ما جعل أصوله موجودة بالفعل وأجزاءه بالقوة 
وقدّره على وجه لا يتأتى منه غير ما قدّره فيه كتقديره في النواة أن ينبت منها 
النخل دون التفاح والزيتون . وتقدير مِنيّ الإنسان أن يكون منه الإنسان دون 
سائر الحيوانات وعلى ذلك قوله تعالى : < قد جَمْلَ لله لجل شيء قَدْراً 04 
وقوله : « إنا كُلّ شَيء خَلَقَناهُ يقدّر )ه29 . 

وقوله : 8 مِنْ نُطفَةٍ خلقه فَقَدَُرَهُ 204" . 


إلى هنا وقفت على معنى القَدّر حسب اللّغة . 


وأما القضاء . فقد ذكروا له معاني كثيرة » حتى أن الشيخ المفيد قال 
باستعمالها في معاني الخلق . والأمر والإعلام ‏ والقضاء بالحكم . 


(1) المقابيس , ج0 . ص 15. 

(1) الصحيح أن يمثل بالمجردات عن المادة إن تقديرها هو اتصافها بالإمكان من دون أنْ يطرأ 
عليه التغيير والتبدّل وأما السُمؤات فتغيرها أمر بديهي . 

(”) سورة الطلاق : الآية ”# . 

(:) سورة القمر: الآية 88 . 

(0) سورة عبس : الآية .3١9‏ 

(7) مفردات الراغب . مادة «قدر»و. ص4:: . تحقيق نديم مرعشلي, ط دار الكتاب العربي. 


لا 


واستشهد لكلامه بآيات قرانية9© . 

وقال العلامة الحلّي باستعماله في معاني عشر . واستدل لكل معنى 
بآية52) 

والظاهر أنه ليس له إلا معنى واحد . وما ذكر من المعاني كلها مصاديق 
معي :واحده راو فين ننيه لياه الحقيةة هو اللغوي المعروف أحمد بن فارس 
بن زكريا يقول : « القضاء + امل جع يدل علن إحكام أمر وإتقانه وإنفاذه 
لجهته قال الله تعالى : © فَقضاهِنٌ سَبْعَ سَمواتٍ في يَوْمَيْنِ 4 أي أحكمٌ 
خلقهن . . . . إلى أن قال : والقضاء الحكم قال الله سبحانه في ذكر من 
قال 9 فافض ما آنتَ قاض 4 أي إصنع وأخكم ولذلك سمي القاضي 
قاضياً لانه يحكم الأحكام وينفذها وسميت المنية قضاءً لأمها أمر ينفذ في ابن 
آدم وغيره من الخلق 6(" . 

وقال الراغب الأصفهاني : « القضاء فصل الأمر قولاً كان ذلك أو 

فعلاً دقل واحد منهما على وجهين : إلهي وبشرى . فمن القولالإلهي : 
5 وَقَضى رَبك آلآ تَعْبّدوا إلا إياه 2504 أي أمر بذلك. ومن الفعل الإلهي : 
قوله سبحانه : «#فقضاهنٌ سبع ع سموات في يوْمَين4””* إشارة إلى إيجاده الإبداعي 
والفراغ منه. اود القول البشري نحو : «قضى الحاكم بكذا» ومن الفعل البشري 
: «فإذا قَضيْتم مَناسككم 074 يذ 

ولا يخفى إن ما ذكره ابن فارس أدق ومجموع النصين من العلمين 
يرجع. إلى أن أي قول, أو عَملٍ إذا كان متقناً محكماً 2 وخواداً قاطعاً . وفاصلاٌ 
ضارما لآ يتفي وله ينبدل 1 فذلك هو القضاء . 


. ١9ص شرح تصحيح الاعتقاد.‎ )١( 

(؟) كشف المراد. ص ١40‏ . طبعة صيدا . 
2( المقاييس ٠‏ جه .ص99 . 

(5) سورة الاسراء : الآية 77. 

(0) سورة قصلت : الآية ١١‏ . 

(5) سورة البقرة : الآية .7٠١‏ 

(0) مفردات الرغب . مادة قصّى .» ص١145‏ . 


اما 


هذا ما ذكره أئمة اللغة » وقد سبقهما أئمة أهل البيت ففسروا القدر 
والقضاء على النحو التالي : 

روى الكليني بسنده إلى يونس بن عبد الرحمن عن أبي الحسن الرضا 
( عليه السلام ) وقد سأله يونس عن معنى القدر والقضاء فقال : «هي 
الهندسة ووضع الحدود من البقاء والفناء 3 والقضاء هو الإبرام وإقامة 
العين )20 . 

روى البرقي في محاسنه عن أبيه عن يونس عن أبي الحسن الرضا 
( عليه السلام ) : «قال : قلت : ما معنى « قدر » ؟ قال : تقدير الشيء من 
طراه ور قلت : فما معنى « قضى »؟ قال : إذا قضى أمضاه فذلك 
الذي لو مرد و له 59" , 

ا ل ل : قال 
أبو الحسن الرضا ( عليه السلام ) ليونس مولى علي بن يقطين : « أو تدري 
ما« قدر » قال :لا . قال : هو الهندسة من الطول والعرض والبقاء .ثم قال : إن 
الله إذا شاء شيعا أراده 8 وإذا أراده قدّره 3 وإذا قذره قضاه,» وإذا قضاه 
أمضاه )20 . 

وأ نك إذا أنشفك النطز مقا هته الزواياك تدر عل عبيزها بجع فيها إلى 
التقدير والقضاء الكليين عمًا يرجع إلى العينيين منهما ولأجل ذلك تركنا 
التصنيف فيها . 

فإذا شعي كرضا ‏ ليجع الى امتسبير ماي 
إليه الآيات والروايات .» وقد عرفت أن كلا من التقدير والقضاء ء على قسمين : 
علمي وعيني . فلنقدم البحث في العيني منهما ثم نبحث عن العلمي منهما 
أن استنتاج الجبر ربما يترتب عند القائل به على العلمي . 





)١(‏ الكافي ج .١‏ ص108 . ورواه الصدوق في توحيله بتغيير يسير 
(1) المحاسن » عن 748 ,..ولقلها المجلي في السار ج قاض 17 اللخديت»1 . 
(3١‏ المصدر نفسه ٠‏ ص ١55‏ ل وزواه المجلسي في بحاره » ج هء ص155١؛‏ الحديث 15 . 


ما 


- تفسير القدَّر والقضاء العينيين 


حاصل التقدير العيني أن الموجودات الإمكانية على صنفين : موجود 
مجرد عن المادة والزمان والمكان » فقدره هو ماهيته التي يتحدد بها وجوده. 
مدان ماهية هذه الموجودات العليا خفية علينا » فنكتفي في بيان تقديرها 
بلفظ « الإمكان » و« الحاجة » فكلها مصبوغة بهذه الصبغة ولا تخرج عن هذا 
الإطار » وتلك كالملائكة والعقول والنفوس 


وموجود مادي خحلق في إطار الزمان والمكان 3 در عبارة عن جميع 
خصائصه ال زمانية والمككانية والكيفية والكمية. وبعبارة أخرى : حدود 


وجوده » وخصوصياته التي تحف به من بدو تحققه إإى فنائه . 
وأمثا القضاء. فهو عبارة عن الضر ورة التي تحف وجود الشيء بتحقيق علته 
التامة بحيث يكون وجوده مروزياً مقطوعاً به من ناحية علته الوجودية . 
وعلى ذلك فكل ما في الكون لا يتحقق إلا بقدر وقضاء أما القدر فهو 
عبارة عن الخصوصيات الوجودية التي تبين مكانة وجود الشيء ء على صفحة 
الوجود 3 ونه من قبيل الجماد أو النبات أو الحيوان أو فوق ذلك , وأنريلة 


انيلا 


الوجودات الزمانية . والمكانية إلى غير ذلك من الخصوصيات التي تبين 
وضع الشيء وموضعه في عالم الوجود . 

وأما القضاء » فهو عبارة. عن وصول الشيء حسب اجتماع أجزاء علته 
إلى حد يكون وجوده ريا وعدمه يدها + بحيث إذا نسب إلى علته 
بوساك .اله اخارواري :+ الوحرذ. 

فلاجل ذلك استعير لبيان مقدار الشيء من الخصوصيات لفظ 
«القدر». ولتبيين ضرورة وجوده وعدم إمكان تخلفه . لفظ « القضاء » 
ولأجل ذلك فسر أئمة أهل البيت ( عليهم السلام ) القدر بالهندسة ووضع 
الحدود من البقاء والفناء » والقضاء بالإبرام وإقامة العين . 


وعلى ذلك فيجب علينا أن يست رن القدير و لفقا «.العينيين اللّذِين 
اير عنهما الكتاب العزيز وقال : « إنا 159 شيء ء خلقناة بقدّر 30# . 


وقال سبحانه : ( تَقَصامُنَ سَبْعْ سَمَواتٍ في يَوْمَنِ وَأوحى في كل 
سماء أمرها وزَّينا السماءً الدّنيا بمصابيح وحفظاً ذَلِك تقديرٌ العزيز 


العليم 0-0 
١‏ - تقدير وجود الشىء وتحديده 500 تناسب وجوده » فلا 
؟ - لزوم وجوده وضرورة تحققه بتحقق علته التامة التي تضفي على 
الشيء وصف الضرورة والتحقق 3 1 


الىذلك يشير الت الأكرم بقوله:«لا يؤمن عبد حتى يؤمن بأربعة» وعَدٌ 
و ُ 8 مبفو من عبد حبى 
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كفا 


منها القدر('2 . ويشير ! ليه الإمام الطاهز :موس ين جتعفر بقولة : ولا يكون 
1 فى السموات والأرض إل بسبعة » وعد منها القضاء والقدر9© . 

فالعام المشهود لنالا يخلو من تقدير وقضاء . فتقديره تحديد 
الأشياء الموجودة فيه من حيث وجودها . وآثار وجودها » وخصوصيات كونها 
بما انها متعلقة 'الوجود والآثار بموجودات: اتخرى ٠‏ اعت العلل والشرائط + 
فيختلف وجودها وأحوالها باختلاف عللها وشرائطها » فهي متشكلة بأشكال 
تعطيها الحدود التي تحدها من الخارج والداخل, وتعين ها الأ بعاد من عرض وطو ل 
وشكلٍ وهيئة وسائر الأحوال من مقدار الحياة والصحة والعافية او 
المرض والعاهة ما يناسب موقعها في العالم الإمكاني . فالتقدير يهدي هذا 
النوع من الموجودات إلى ما قدر له في مسير وجوده . قال تعالىي 0 الْذِي 
خَلقَ فسَوّى # وَانَذِي قَدرَفَهَدَى» أي هدى ما خلقه إلى ما قدرله .وقال 
سبحانه : « مِنْ نُطِفَةَ خَلَقَهُ فَقَدّرَه * ثم السَّمِيلَ يَسَرَهُ 29# . 


سا دار 


وفي قوله تفخانةة : ثم السَبيل يَسْرَه 4 إشارة لطيفة إلى أنّ التقدير لا 
يسلب منه الإختيار , وفي وسع الإنسان أَنْ يبطل بعض التقدير 5 يؤيده 
ويدعمه فيذهب عن نفسه العاهة 1 يؤكدها ويثبتها . 


وأما قضاؤه . فلما كانت الحوادث في وجودها وتحققها منتهية إليه 
سبحانه فما لم يتم لها العلل والشرائط الموجبة لوجودها فإنها تبقى على حال 
التردد بين الوقوع واللاوقوع فإذا نمت عللها وعامة شرائطها ولم يبق لها إلا أن 
توجد , كان ذلك من الله قضاءً وفصلً لها من الجانب الآخر وقطعاً للإبهام . 

يقول السيد الطباطبائي رحمه الله : «إنا نجد الحوادث الخارجية 
والأمورالكونية بالقياس إلى عللها والأسباب المقتضية لها على إحدى 
الحالتين فإنها قل أن تتم عللها الموجبة لها وقبل أن تتم الشرائط وترتفع 


. البحارء ج ه. ص لام . ح5‎ )١( 
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دوعا 


الموانع التي يتوقف عليها حدوثها. لا يتعين لها التحقق والثبوت . 

فإذا تمت عللها الموجبة لها. وكملت ما تتوقف عليه من الشرائط 
وارتفاع الموانع ٠‏ خرجت من التردد والإبهام وتعين لها احد الطرفين وهذا هو 
القضاء وإلى ذلك يشير قوله سبحانه : 8« فإذا قضى أمرا فإنما يقول لَّهُ كن 
فيَكُون 3# , 

وقال سبحانه : « قُضِيَ الأمْرُ الذي فيه تَسْتَفتِيان 2004© , 

وبذلك قلي أن التقدير . بمعنى إفاضة الحد على الشىء 3 والقضاء 
بمعنى إفاضة الضرورة على وجود الشىء . من صفاته الفعلية سبحانه . وإليه 
يشير الإمام الصادق ( عاءه السلام ) في قوله  :‏ إِنْ القضاءً والقَدَرَ حَلْقانٍ مِنْ 
لق الله واللَهُ ريك فى الخلق ما يشاء )49) , 

وإنما يكون القضاء والقدر مخلوقين لله تعالى من حيث إن وجود أي 
ظاهرة يكون ملازما مع قدّرها الذي يعطي لها الحد والمقدار. ويخصّصها 
بشكل خاص كما يكون ملازما مع القضاء الذي هو ضرورة وجودها من قبل 
علتها فخالق الشيء خالق قدره وخالق قضائه . 


التقدير مقدّم على القضاء 

إذا كان التقدير بمعنى تحديد وجود الشىة والحد الذي يتحدد به فهو 
مقدّم على القضاء بمعنى ضرورة ومخوصو أن الشيء إنما يتحدد.بكل جزء 
من أجزاء العلة فإن كل واحد منها يؤثر أثره في المعلول على حدته . فحيث 
إن اجا العلة تتحقق قبل تمامها , وكل جزء منها يؤثر أثره في محيطه ء 
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كما 


ويكون أثره تحديلا الموجود وصبغه » يجب أن يكون التقدير قيما على 
القضاء فصانع الطائرة يهيء لمصنوعه قطعا وأخزاء؟ ضناعية مغتلقة + كل 
منها من صُنع مُصُنع ٠‏ ثم تركب هذه الأجزاء بعضها مع بعض . فيصل إلى 
حد القضاء » فتكون طائرة تحلق في السماء . 

ومثله الثوب المخيط . فإنَّ هناك عوامل مختلفة تعطيه صورة 
واحدة » مثل تفصيل القميص . والخياطة الخاصة . وغير ذلك من 
الخصائص التي تحدد الثوب قبل وجود العلّة التامة . 

وفى ضوء هذا البيان يمكن أَنْ يقال : إذا كان الشيء موجوداً مادياً . 
وكات عله بغلة مركة من أجزاء ٠‏ فتقديره معدم علق اققائه حك إدتائتر 
الجزء مقدم على تأثير الكل . وأما الموجودات المجرّدة المتحققة بعلّة 
بسيطة . فالتقدير والقضاء العينيان فيها يكونان في آن واحد فإن الخلق 
والإيجاد ‏ الذي هو ظرف القضاء ء» هو نفس ظرف التقدير والتحديد . 

وبهذا يتضح سر تأكيد الإمام ( عليه السلام ) على تقدم القدّر على 
القضاء . 

زو اللري فى الععاين: سند عر عنام يل سال كال : قال أبو عبد 
الله ( عليه السلام ) : « إن الله إذا أراد شيئاً قدّره » فإذا قدّره قضاه . فإذا 
قضاه اميا 3 

وروى 2 بسنده عن محمد بن إسحاق قال: قال أبو الحسن ليونس 
مولى علي بن يقطين : ويا يونس لا تتكلم بالقدر. قال : إني لا أتكلم 
بالقدر » ولكن أقول : لا يكون إلا ما أراد الله وشاء وقضى وقدر . فقال : 
لي .هكذا أقول» ولكن: "اقول + ال يكن إلة اها اشنا :الفا .واراف وقذر 
وقضى "ف ” 
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/اىا 


بقيى هنا نكتتان هامتان يجب التنبيه عليهما : 

الأولى : قد عرفت عناية النبي وأئمة أهل البيت ( عليهم السلام ) 
بالإيمان بالقدر , ون المؤمن لا يكون مؤمناً إلا بالإيمان به»فما وجه هذه 
العناية ؟ . 


والجواب : إن التقدير والقضاء العينيين من شعب المخلقة » وقد عرفت 
أن من مراتب التوحيد 3 التوحيد في البقالقية وأنه ليبس على صفحة الوجود 
خالق مستقل سواه. ولو وصفت بعض الأشياء بالمخالقية ٠‏ فإنما هي خالقية 
ظلية تنتهي إلى خالقيته سبحانه 3 انتهاء سلسلة الأسباب والمسببات إليه . 

ولما كان القدر العيني . تأثر الشيء عن علله وظروفه الزمانية 
والمكانية » وانصباغه بصفة خاصة فهو نوع تخلّق وتكون للشيء فلا محالة 
يكون المقدّر والمكون هو الله سبحانه . 

ولما كان القضاء العيني 2 هو ضرورة تحققه ولزوم وجوده . فهو عبارة 
أخرى عن الخلقة الواجبة اللازمة . فلا محالة يستند إليه سبحانه . 

فلاجل ذلك ترى أنه سبحانه تارة يسند التقدير إلى نفسه ويقول : + فد 
جَعَلُ اللّهُ لِكُلَ شيء قدراً لحلل ويقول ألذي خلق فَسَوَّى والذي قَدْرَ 
فهَدى 4( . 
فِيَكُونُ 0 ويقول 000 سَبْعَ سَموات في يُومَيْنِ 3 5 


فبما أن التقدير والقضاء عبارة أخرى عن كيفبة الخلقة » فلا يوجد 
ةا عنفحة الرعود إلا بهما » إن ذلك يشيوها تيم لين الإناة الصادق 
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فك 


(عليه السلام) من قوله : «إنّ القضاء والقَدَرَ خَلْقان منْ حَلّق الله واللّه تيد في الخحَلّق 
ااي ّْ 1 

الثانية : إن كون التقدير والقضاء العينيين منه سبحانه لا يلازم كون 
الآلان ':مطلوب الإخختيار» لآن المقروض أن الحرية والإختيان :من 
الخصوصيات الموجودة فيه فالله سبحانه قدر وجوده بخصوصيات كثيرة منها 
كونه فاعلاً بالإختيار مقابل الفواعل الطبيعية التي لا تفعل إلا عن جبر 
طبيعي . 

كما أنه سبحانه إذ قضى بأفعال الإنسان فإنما قضى على صدورها منه 
عن طريق المبادىء الموجودة فيه التي منها الحرية والإختيار . فقضى قضاءً 
تكوينياً بصدور فعل الإنسان منه عن اختياره وحريته التامة . وعلى ذلك فكون 
التقدير والقضاء العينيّين منه سبحانه لا يسلب الإختيار عن فاعل مختار مثل 
الإنسان . 

نعم ع لو قدره بغير هذه الخصوصية وقضى على صدور فعله منه لا 
عن هذا الطريق . لكان لما توهم مجال . وسيوافيك توضيح ذلك عند 
البحث عن العلميين منهما . 

هذان هما التقدير والقضاء العينيّان وهناك معنى آخر للعينيٍ من القضاء 
والقدر يستفاد من ياك كت 2 والسهانة غير نر احفين ب غير انا عبن علد 
المع الأول بالقشاء والتغدير الى الحوتين نوع ' الآخن بالعيدين 
الكليّين . وإليك بيان ذلك القسم الآخر : 


القضاء والقدر العيئّان الكليّان 
إن وجود الح الإلهية السائدة على الكون والمجتمع الإنساني وعلى 
أفراده مما لا ينكر 0 تأثير هذه السنن في السعادة والشقاء أمر قاطع لا 
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لحيل 


يتخلف.وعلى ذلك فالسّنن الإلهية الواردة في الكتاب والسُنة » أو التي كشف 
عنها الإمنان عبن مفازشاته وتحاريه .. كلها من تقديزة ونضاتة"سيحانة. 
والإنسان تجاه هذه النواميس والسئن السائدة حُرٌ مختار , فعلى أيّةَ واحدة منها 
طبّق حياته يرى نتيجة عمله » وإليك المثال : 


إِنَّ التقدير الإلهي على أمة يعيش أكثرها في الفقر والحرمان ٠‏ وقليل 
منها بالغنى والرفاه عن طريق الظلم والتعذي على حقوق الآخرين . هو أن لا 
ترى الطائفة المرّفهة الراحة ولا الهناء بل لا تعيش إلا حياة القلق والاضطراب 
خوفاً من ثورة الكادحين وحذراً من بطشة المحرومين . 

بينما تقديره تعالى على أمة تعيش آلام المحرومين وآمال الكادحين 
وتهيء لهم الحياة اللائقة بهم وتقلل من غلواء الطبقات العرلهة لصالح 
الفقراء » وتأخذ منهم حقوقهم التي جعلها الله لهم « والِينَ في أَمْوالِهمْ حَقَّ 
مَعْلُوم للسائل والمَحْرُوم 4 » هو أن يعيشوا عيشة الثبات والإستقرار والرّقي 
والتقدم والتحرك والبناء . 

وهذان التقديران واضحان محسوسان يستوي فيهما جميع أمم العالم 
وليس هناك عامل خارج عن إطار! اسان لاد وإرادتها » يجبرها على اختيار 
اأحدهما : فالامة إما أن تتبع العقل والحكمة, أو تتبع الغرور والشهوة. وكل 

تصل إلى النتيجة التي تترتب على عملها » والكل بقضاء الله تعالى فإنه هو 
الذي أودع في الكون عنله الست وتتفل 'الثافئن أحرارا في اختيار سلوك أحد 

الطريقين . 

٠‏ فإذا كان ما مرّ من المثال راجعاً إلى مامه .فى سق الودهم 
فهناك سنن راجعة إل كل فرد ف أفراة المجتمع مثلاً : الشاب الذي يبدأ 
حياته بإمكاناته الحرة وأعتضانة المتماسكة . وذكائه المعتدل . فإما أن يصرف 


تلك المواهب في سبيل تحصيل العلوم والفنون والكسب والتجارة 0 فمصيره 
وتقديره هو الحياة السعيدة الرغيدة : 


وَإِمَا أنْ يسيء الإستفادة من رصيده المادي والمعنوي ويصرفه 


ا 


فى الشهوات واللذات الزائلة » فتقديره هو الحياة الشقيّة المظلمة . 
والتقديران كلاهما من الله تعالى 3 والشاب حر في اختيار أحد الطريقين 
والنتيجة التي تعود إليه“بقضاء الله وقدره . كما أن له أن يرجع أثناء الطريق 
فيختار بنفسه تقديراً آخر ويغيّر مصيره » وهذا أيضا يكون من تقدير الله عر 
5 فإنه هو الذي خلقنا وخيرنا وأقدرنا على الرجوع وفتح لنا باب التوبة : 


وإليك مثالا ثالثاً : المريض الذي يقع طريح الفراش أمامه تقديران 
١‏ -إما أنْ يرجع إلى الأطباء الخبراء ويعمل بالوصفة الثي تعطى له ع 
- أو يهمل نفسنه .ولا يشاون الطبيت أى لإ يتناول الدواء فاستمرار 


والتقديران م من الله تعالى والمريض خرٌ في اختيار سلوك أي 
الطريقين شاء :وأننث إذا نظرت إلى الكون والمجتمع والبضياة الإنسانية تقدر 
على تمييز عشرات من هذه السنن السائدة وتعرف انها كلها من تقاديرة 

2 ع[ 

سبحانه . والإنسان حر في اختيار واحد منها . ولآجل ذلك نرى أن رسول الله 
( صلى الله عليه واله ) يقول : « خمسة لا يستجاب لهم : احدهم مرّ بحائط 
مائل وهو يُقبل إليه » ولم يسرع المشي حتى سقط عليه 220 . 

والسر في عدم استجابة دعائه واضح 3 لإآن تقديره سبحانه وقضاءه 
على الإنسان الذي لا يقوم من تحت ذلك الجدار المائل هو الموت وبذلك 
إلى حائط آخر ء فقيل له يا أمير المؤمنين : أتفر من قضاء الله ؟ فقال ( عليه 
السلام ) : أفر من قضاء الله إلى فدوة عرز وجل ٠»‏ يعني أن ذلك باختياري 
فإن شئت شئت بقيت في هذا القضاء وإِنّْ شئت مضيت إلى قدر آخر.فإن بقيت اقتل 


0 3 
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لحل 


بقطناة الل وإن عذلت: ارقن كقدير امه سيان 'ولكل قدي ضير فارهيما 


ثم إِنَّ في القرآن الكريم آيات كثيرة بصدد بيان السئن الإلهية السائدة 
على المجتمع الإنساني التي تَعْدٌ الكل من تقديره وقضائه سبحانه » 
والمجتمع محكوم بنتائج هذه السنن حكماً قطعياً وقضاءً باتا. ولكن له 
الإختيار في سلوك أي طريق شاء . ولأجل إيقافك على بعض هذه السنن التي 
تعد من القضاء والقدر العينيّين الكليّين نشير إلى بعضها : 


السنن الإلهية في المجتمع البشري 

ننقل في هذا الباب بعض الآيات التي تنص على قوانين كلية وسنن 
إلهية سائدة على المجتمع البشري من غير فرق بين مجتمع واخر وإنما المهم 
هو اختيار أحد جانبي تلك السنن . 

١‏ قال سبحانه حاكياً عن شيخ الأنبياء نوح : ا( فقلت اسْتَغْفِروا 
رَبُكُمْ إنه كان عفار * يُرسِل السّماء عَلَيكمْ مذراراً » وَيُمْدِدْكُمْ بأموال, 
وَبَِينَ وَيَجْمْلُ لَكُمْ جنات وَيَجْعَْلُ لَكُمْ أْهاراً 2904 . 

فترى أنَّ نوحاً ( عليه السلام ) يجعل الإستغفار سبباً مؤثراً في نزول 
المطر وكثرة الأموال وجريان الأنهار . ووفرة الأولاد.وإنكار تأثير الإستغفار في 
هذه الكائنات أشبه بكلمات الملاحدة.وموقف الإستغفار هنا موقف العلة 
التامة أو المقتضي بالنسبة إليها والآية تهدف إلى أن الرجوع إلى الله وإقامة 
دينه وأحكامه يسوق المجتمع إلى النظم والعدل والقسط وفي ظله تتركز 
القوى على بناء المجتمع على أساس صحيح . فتصرف القوى في الغمران 
والزراعة وسائر مجالات المصالح الإقتصادية العامة كنا أن العمل على 
خلاف هذه السنة . وهو رجوع المجتمع عن الله وعن الطهارة في القلب 
والعمل ٠‏ ينتج خلاف ذلك . 


. 315-1١ سورة نوح : الآيات‎ )١( 


فللمجتمع الخيار في التمسك بأهداب أي من السنتين » فالكل قضاء 
الله وتقديره . 
7 ارس ١‏ وَلَوْ أن أَهُلَ القرى آمنوا وائقَو تقوًا فحنا عَلَيْهِمْ 
بَركات من السّماءِ والأرْضٍ ولكن كَذَيُوا ام بما كاثوا يَكسبُونَ 2004 , 
قال سبحانه : 8 إِنْ الله لا يُغيْرٌ ما بقوْم حتى يُغْيّروا ما 
بِأنفِهِمْ 04 . ١‏ 
: -وقال سيحانة ١‏ « ذَلِكَ بأن الله لَمْ يَكَ مُغْيْرا نه نِعُمَة أَنْعَمّها عَلى 
قوم حتى يَغْيُرُوا ما بِأنْفِهِمْ 204 . 
والتقرير في مورد هذه الآيات الثلاث مثله في الآية السابقة عليها . 
ه-وقال سبحانه : « وَإِدْ َأذْنَ رَبُكُمْ َئِنْ َكنم لأزِيدَنُكُمْ وَلَئْنْ 
كَفْرْتمُ إِنْ عذابي لشديد 2# 
نرى أنَّ الآية تتكفل ببيان كلا طرفي السّنة الإلهية إيجاباً وسلباً وتبين 
النتيجة المترتبة على كل واحد منهما . والكل قضاؤه وتقديره والخيار في 
5 -وقال سبحانه : « وَمَنْ ب تق الله يَجْعْلُ لَهُ مُخْرَجاً * وَيَرْرُقَهُ مِنْ 
حيث لا يَحْتَسِبٌ #© . 
- وقال سبحانه 2 : 9 يُتبْتَ الله الذين آمَنوا بالقؤْلٍ الثابتٍ في الحا 
الدَّنْيا وَفي الآخِرَةٍ وَيُضِلٌ الَلهُ الظَالِمِينَ وَيَفْعَلُ الله مَايَشَاءُ 4© . 





)١(‏ سورة الأعراف : الآية 5و 
(7) سورة الرعد : الآية ١١‏ . 
(") سورة الأنفال ٠:‏ الآبة م . 
(4) سورة إبراهيم : الآية لا. 

(0) سورة الطلاق : الآيتان ؟ و" . 
(5) سورة إبراهيم : الآية لاا . 


١97 


فالمجتمع المؤمن بالله وكتابه وسنة ة وَسولة إِيَمَانا راتحا يقن اله سبحائه 
في الحياة الدنيا وفي الآخرة ؛ كما أن الظالم والعادل عن الله سبحانه يخذله 
الله سبحانه ولا يوفقه إلى شيء من مراتب معرفته وهدايته : . ولأجل ذلك يرتب 
على تلك الآية قوله (أنم تراالق الذينَ بَدلُوا نِعْمَتَ الله كفراً وأخلوا 
قَومَهُمْ مهم دار البوارٍ *# جهنم يَصْلَونَها وَبئْسَ القرارٌ 204 . 

4 - وقال سبحانه : « وَلَقَدُ ْنَا في الرَّبُورٍ مِنْ بَعْدِ الذَّكرٍ آنّ الأْض 
يَرِنها عِبَادِي الصالحونَ 294 . 

فالصالحون لأجل اتصافهم بالصلاح في العقيدة والعمل . يغلبود 
الظالمين وتكون السيادة لهم ء والذلة والخذلان لمخالفيهم . 

4 وقال سبحانه : 9 وَعَدَ الَلهُ الذينَ آمنُوا مِنْكُمْ وَعَمِلُوا الصَالِحاتٍ 
يَسْتَخْلِهُمْ في الأض كما اسْتَحْلفَ الذِينَ من قَبِلِهمْ ولَيْمكنْنَ لَهُمْ دينهم 
الذي ارتضى لَهُمْ وَلَدْلهُمْ من بَعْدٍ خوفهم أمناً يَعْبُدُونني لا يُشركون بي شيئا 
وَمَنْ كَفْرَ بَعْدَ ذلِكَ فَأُولئِك هم الفَاسِقُونَ #4©. 

فالإستخلاف في الأرض نتيجة الإيمان بالله والعمل الصالح وإقامة دينه 
بتمام معنى الكلمة ويترتب عليه وراء الإستخلاف - ما ذكره في الآية من 
التمكين وتبديل الخوف بالأمن . 

وقال: سحاد فلم يَسيرُوا في الأرْضٍ فيُنظروا كيف كان 
عَاقِبَةٌ الذينَ مِنْ قَبِلِهِم دَمْرَ الله عَلَيْهِمْ وَللْكَافِرِينَ أَمْتَالُها 29# . 


والآيات الواردة حول الأمر بالسير في الأرض والإعتبار بما جرى على 
الأمم السالفة لاجل عتوهم وتكذيبهم رسل الله سبحانه » كثيرة في القرآن 





. 59 سورة إبراهيم : الآيتان 54 و‎ )١( 
. ٠١ (؟) سورة الأنبياء : الآية‎ 

(*") سورة النور : الآية 6ه . 

(4) سورة محمد : الآية ٠١‏ . 


الكريم تبين سنته السائدة 0 1 جمعاء 


ءّ. 
فَانْظُرٌ وا كيت كان عاقِبةٌ َك المكَذَبيَ 3 


وال يعات «يا أيها الذين آمنوا إن نَتقوا الله يَجْمَلْ لَكُمْ 
فُرْقَانا وَيُكَفْر عَنْكُمْ سَيئاتكُمْ وَيَغْفِرٌ لَكُمْ وَالَلهُ 0 المَضْلٍ العظيم 0# 


١١‏ - وقال سبحانه : ( ما يُجَادِلٌُ في آيات الله إلا الذِينَ قروا قلا 


يغرَرْكَ لبهم في البلادٍ * كَذَيَتَ قبِلْهُمْ قوم فوح والأخزابٌ من بَعْدِهم 
وَهَمْتَ كَُّ آم بِرَسُولِهم ليأخذوه وجادلوا بالباطل لِيُدْحِضوا به الحقٌّ 
َأخَذتّهُم فكييفَ كان عِقَاب * وَكَذَلِكَ حَفَتْ كَلِمَةُ رَبّكَ على الذينَ كَفَرُوا 
َنهُمْ أصحاتٌ النار 0# , 

فالآية من أثبت الآيات المبينة لسنته تعالى في الذين كفروا فلا يصلح 
للمؤمن أن يغره تقلبهم في البلاد وعليه أن ينظر في عاقبة أمرهم كقوم نوج 
والأخرابع من يعدهم :+ ؛ حتى يقف على أن للباطل جولة وللحق دولة » وأنّ 
مرد الكافرين إلى الهلاك والدمار . 

وا يتاه : 9 وَآفسَمُوا بالل جَهْدَ آنمانِهم لَبِنْ جَاءَهُمْ ير 
لون أَهُدَى من إحدى المور فلمًا جَاءَهُمْ نذِيرٌ مَا زَادَهُمْ إلا كمُوراً » 
* إستكباراً في الأض, وَمَكْرَ السيء ولا يَجِقُ المَكُرٌ السّيءٌ الا بأهله فَهَلُ 
نظرونَ إلا سُنْتَ الأوّلِينَ فلَنْ تجد لِسُنةِ الله بدلا وَلَنْ ند لِسُةٍ الله 
تخويلاً 9# . 


. ١*ا/ سورة آل عمران : الآية‎ )١( 
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() سورة غافر : الآيات: 5 . 

(4) سورة فاطر : الآيتان 45-7 . وراجع في الوقوف على هذه الايات المبينة لسننه الكلية في 
الامم السالفة الآيات التالية : يوسف : الآية 131١9‏ . الحج : الآية5: , الروم : 
الآية ه و7 : فاطر : الآية 4؛ . غافر : الآية ١1١‏ و5 ء الأنعام : الآية 1١‏ » اللحل : 
الآية 5" , الثمل : الآية 4" . العنكبوت : الآية ٠٠١‏ . 


و 


وما ذكرنا من الآيات نبذة من السنن الإلهية السائدة على الفرد 
والمجتمع . وفي وسع الباحث أن يتفحص آيات الكتاب العزيز ويف على 
سننه تعالى وقوانينه, ثم يرجع إلى تاريخ الأمم وأحوالها فيصدّق قوله سبحانه : 
« فَلَنْ تجد لِسُنْةِ الله تبديلا وَلَنْ تجدّ لِسُنْةِ الله نحو يلآ 224 . 

فقد خرجنا بهذه النتائج : 

إن القدير التعينئ فيازة عن المتستوصيات والمسخصات 


الموجودة في وجود الشيء + المكيه من علله : والفضاء ء ضرورة وجوده عند 
وجود علته التامة 34 والكل مَننه ه إلى الله سبحانه إنتهاء الأنيات والمستّبات إلى 
مسببها اليل 


ا ا ا د 
في البحث السابق . 
إِنَّ الإعتقاد بهذا النوع من التقدير والقضاء لا ينتج مسألة الجبرء 

كما أن الاعتقاد بالتوحيد في الخالقية لا ينتجه » وقد مر بيانه . 

إن ما مضى من القضاء والقدر العينيّين إذا كان راجعاً إلى 
خصوصيات وجود الشيء وضرورة وجوده الخارجي فَلْيْسَمّ بالجزئي منهما . 
وإذا كان تقديره وقضاؤه على الإنسان والمجتمع بصورة تسنين قوانين كلية 
واسعة لا تتخلف في حق فرد دون فرد أو مجتمع دون مجتمع . ليسم 
بالتقدير والقضاء العينيّين الكلييّن . وتصويب هذه السنن وإعطاء الإختيار إلى 
الإنسان المختار. نفس القول بحريته في معترك الحياة . 


بيخ بذ يا 


. 5 سورة فاطر : الآية‎ )١( 


045 


- تفسير القدر والقضاء العلميين 


إذا كان التقدير والقضاء العينيّان راجعين إلى إطار وجود الشيء في 
الخارج من اتصافه بالتقدير والضرورة . يكون المراد من التقدير 5 
العلميينٍ » علمه سبحانه بمقدار الشيء وضرورة وجوده في طرق خاص ٠»‏ 
علماً ثابتاً في الذات أو علماً مكتوباً في كتاب . والأول يكون علماً في مقام 
الذات والآخر يكون علماً في مقام الفعل . 


ولكن الفلاسفة خصوا القضاء بالجانب العلمي والقدر بالجانب العيني 
فقالوا :.« القضاء »عبارة عن علمه بما ينبغي أن يكون عليه الوجود حتى يكون 
على أح ن النظام وأكمل الإنتظام وهو المسمى ب« العناية » التي هي مبدا 
لفيضان الموجودات من حيث جملتها على أحسن الوجوه وأكملها . 
و« القدَر» عبارة عن خروجها على الوجود العيني بأسبابها على الوجه الذي 
تقرر في القضاء » . 


كما أن الأشاعرة خصّوا « القضاء » بكون الشيء متعلقاً للإرادة الأزلية 
قبل إيجادها. و« القدر» بإيجادها على قدر مخصوص. فقالوا: « إن « قضاء 
الله » هو إرادته الأزلية المتعلقة بالأشياء على ما هي عليه فيما لا يزال . 


١ لا‎ 


و١‏ قذره ») إيجاده إياها على قدر مخصوص وتقدير معين في ذواتها 
وأحوالها » . 

والمعتزلة أنكروا وقوع الأفعال الاختيارية الصادرة عن العبادة متعلقاً 
للقضاء والقدر وأثبتوا علمه تعالى بهذه الأفعال 2( ولكن أنكروا إسناد وجودها 
إلى ذلك العلم » بل إلى اختيار العباد وقدرتهم0© . 

ولكن الحق حسب ما تعطيه الآيات القرآنية أنَّ كلا من القضاء والقدر 
على قسمين علمي وعيني . أمّا العيني فقد تقدّم . وأمًا العلمي فالتقدير منه هو 
علد هادي كو علي الأغياء كلياجة ثمورة وحضوهيات لفك ا ومن 
علمه سبحانه بحتمية وجود تلك الأشياء عن عللها ومبادئها . وإليك فيا يلي بيان 
العلمي منهماءثم بيان عدم استلزامه وجود الجبر في الأفعال الإختيارية للعبادة ؛ فتارة 
نبحث عن كون أفعال العباد , معلومة لله سبحانه في الأزل . وأخرى عن كونها 
متعلقة للإرادة الأزية فى يكو لحف راضحا : 


أفعال العباد وعلمه الأز لي 

لا شك أن الله سبحانه كان عالماً بكل ما يوجد في هذا الكوكب ومطلق 
الكود فكان واقفاً على حركة الألكترونات في بطون الذرات » وعلى 

حفيف أوراق الأشجار في الحدائق والغابات . وحركات الحيتان العظيمة في 
عت انراد المحيطات . كما كما أنه سبحانه كان عالماً قبل أن يخلق العالم 
بأفعال المجرمين وقسوة السفاكين . وطاعة الطائعين هذا من جانب . 

ومن جانب آخر: إن علمه تعالى بالأمور علم بالواقع والحقيقة وهو لا 
يتخلف عن الواقع قيد شعرة وقد عرفت سعة علمه بالأشياء وقبل الكينونة في 
الآيات المتقدمة صدر الفصل . وقال سبحانه : 8« وَلاا رَطب وَلا يَابسٍ إلا 
في كتاب مبين 20# . 
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لحل 


وقال سبحانه : « قَدْ أحاط بِكُلّ شيءٍ عِلماً 204 . 

وغ هديق الأسناسين ربما يتصور ان تعلق ذلك العلم بكل الأشياء 
وها » والأفعال الإختيارية للانسان وما »؛ يجعل الإنسان مجبوراً 
مضطراً متظاهراً بالحرية والإختيار » لأنه سبحانه إذا كان يعلم من الأزل أن 
هذا الشخص سيرتكب الذنب الفلاني في الساعة المعينة » فبما أن العلم 
الإلهي لا يتخلف عن معلومه يجب أن يكون الشخص مصدراً لهذا الذنب .» 
ولا يستطيع أن يتخلف عنه بأية قوة وقدرة . بل لا يستطيع أن يغير من كميته 
وكيفيته » إذ تخلفه نفس تخلف علم الله عن الواقع » وصيرورة علمه جهلاً 
تعالى الله عنه. 

أقول : إِنْ هذا المقام هو المزلقة الكبرى للسطحيّين الذين مالوا إلى 
الجبر لجل رن اتفال العاد اتيلتة العامة بان » غير متخلفة عن متعلقها 
ولكنهم لو وقفوا على كيفية تعلق علمه بصدور أفعال العباد منهم . لرجعوا 
عن هذا الحكم الخاطىء 1 

والجواب عن ذلك : إِنَّ علمه سبحانه لم يتعلق بصدور أي أثر من 
مؤثره على أي وجه اتفق تفق . وإنما تعلق علمه بصدور الآثار عن العلل مع 
الخصوصية الكامنة في نفس تلك العلل . فإن كانت العلة علة طبيعية فاقدة 
للشعور والإختيار أو واجدة للعلم فاقدة للإختيار» فتعلق علمه سبحانه 
بصدور فعلها وأثرها عنها بهذه الخصوصية . أي أن تصدر الحرارة من النار 
من دون أن تشعر فضلاً عن أن تريد. ويصدر الإرتعاش من الإنسان 
المرتعش عن علم ولكن لا بإرادة واختيار » فالقول بصدور هذه الظواهر عن 
عللها بهذه الخصوصية يستلزم انطباق علمه على الواقع وعدم تخلفه عنه قيد 
شعرة . 

وإن كانت العلّة عالمة وشاعرة ومريدة ومختارة كالإنسان»فقد تعلق علمه 
على صدور أفعاها منها بتلك الخصوصيات وانصباغ فعلها بصبغة الإختبار 
والحرية.فلو صدر فعل الإنسان منه بهذه الكيفية » لكان علمه مطابقاً للواقع 
(0) سورة الطلاق : الآية ١1‏ . 


ل 


غير متخلف عنه . وأمّا لو صدر فعله عنه في هذا المجال عن جبر واضطرار: 
بلا علم وشعور . أو بلا اختيار وإرادة فعند ذلك يتخلف علمه عن الواقع 
نقول توضيحاً لذلك . إِنَّ الأعمال الصادرة من الإنسان على قسمين : 
قسم يصدر منه بلا شعور ولا إرادة كأعمال الجهاز الدموي والجهاز المعوي 
الإضطرارية » غير الإختيارية . 
وقسم آخر يصدر مله عن إرادة واختيار . ويتسم بسمة الأعمال 
الإختيارية غير الإضطرارية كدارسته وكتابته وتجارته وزراعته . 


وعلى ما سبق من أن علم الله تعالى تعبير عن الواقع بما لا يتخلف عنه 
فيد شعرة فتقع أعماله مورداً لتعلق علم الله بها على ما هي عليه من 
الخصائص والألوان . فتكون النتيجة أنه سبحانه يعلم من الأزل بصدور فعل 
معين في لحظة معينة من إنسان معين إمّا بالإضطرار والإكراه أو بالإختيار 
والحرية » وتعلق مثل هذا العلم لا ينتج الجبرء بل يلازم الإختيار . ولو 
سد كراعم عن خلات ما الس ٠‏ لكلا جلك لني الاق 

وبعبارة أخرى : إن علم الله بما أنه يطابق الواقع الخارجي جنات 
عنه أبدأً » فيجب أن يقوم الإنسان بكل قسم من أعماله على حسب السمة 
التي انّسم بها . فلو كان مصدراً لعمل الجهاز الدموي عن اختيار وقد تعلق 
علمه بصدوره عنه على وجه الإضطرار . لزم تخلف علمه عن معلومه . كما 
أنه لو كان مصدراً للقسم الآخر من أفعاله ككتابته وخياطته على وجه الإلجاء 
والإضطرار . لزم تخلف علمه عن الواقع لتعلق علمه بصدوره عنه بسمة 
الإختيار وسيوافيك نصوص من أئمة الحكماء كصدر المتألهين وغيره عند 
البحث عن الجبر الأشعري . 

فعلينا في هذا الموقف الإلتفات إلى كيفية تعلق علمه بصدور الأفعال 
عن مبادثها وعللها. نعمء من أنكر وجود الأسباب والمسببات في الوجود » 
واعترف بعل واحدة وسبب مفرد وهو الله سبحانه وجعله قائماً مقام جميع 
العلل والأسباب . وصار هو مصدراً لكل الظواهر والحوادث مباشرة ولم يُقم 
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للعلل الطبيعية وللإنسان وما فيه من المبادىء وزناً وقيمة » ولم يعترف بتأثيرها 
في تكون الظواهر والحوادث . لا مناص له عن القول بالجبر . وهو مصير 
خاطىء يستلزم بطلان بعث الأنبياء وإنزال الكتب . 


تمثيل خاطىء 

ربما يتمسك في تحليل علمه سبحانه بمثال خاص ويقال إن باستطاعة 
كثير من الأساتذة أن يتكهنوا بمستقبل تلامذتهم . قن المعلم الذي يعرف 
حدود السعي والعمل والإستعداد في تلميذه المعيّن . ٠‏ يستطيع أن يتكهن 
بنجاح التلميذ أو رسوبه بصورة قاطعة ل اا 
بوضع التلميذ صار علّة لعدم نجاحه في الإمتحان بحيث لو تكهّن المعلم 
بعكس هذاء. لكان النجاح حليف التلميذ ‏ أو إن السبب في فشله في 
الإمتحان هو تكاسله أيام الدراسة» وإهماله طول السئة الدراسية مطالعة 
ومباحثة الكتاب المقرر . وصرفه أوقاته ففى الشهوات . 

إن هذا التمثيل نافع للأذهان البسيطة التي لا تفرق بين علم المعلم » 
وعلمه سبحانه . وأما العارف بخصوصية علمه تعالى وأثة نفس ذاته ٠»‏ وذاته 
علّة لما سواه . فهو يرى قياس أحد العلميق:بالآخخر قياساً خاطياً ٠‏ فإن علم 
المعلم ليس في سلسلة علل الحوادث . وفي مورد المثال,رسوب التلميذ أو 
نجاحه . وهذا بخلاف علمه تعالى فإنه في سلسلة العلل . بل تنتهي إليه 
جميع الأسباب والمسببات . وقد عرفت أن القضاء عند الفلاسفة عبارة عن 
علمه بما ينبغي أن يكون عليه الوجود حتى يكون على أحسن النظام وأكمل ' 
الإنتظام » وهو المسمى عندهم بالعناية التي هي مبدأ لفيضان الموجودات . 
من حيث جملتها على أحسن الوجوه وأكملها . فعند ذلك يصبح التمثيل في 
مقام الإجابة أجنبيا عن الإشكال("© . 





)١(‏ وسيأتي الإيماء إلى هذا الجواب عند البحث عن الأصول التي دفعت الأشاعرة إلى القول 
بالجبر ء» ومنها علمه الأزلي . 


والحق في الإجابة ما ذكرنا من أنَّ علمه العنائي الذي هو السبب لظهور 
الموجودات على صفحة الوجود » وإن كان علة لظهور الأشياء .. لكنه ليس 
بالعلة الوحيدة القائمة مقام الأسباب والعلل المتأخرة ( كما عليه 00 0 
المنكرين للأسباب والمسببات ) بل هناك أسباب ومسببات كثيرة يؤثر كل 
ساقي مسبة بإدله متبحانة. وليه : وفي خلال تلك الأسباب سببية 
الإنسان لفعله بإذنه سبحانه فَتَعَلْقَّ علمه على أن يكون الإنسان في معترك 
الحياة فاعلاً مختاراً وسبباً حُرَا لما يفعل ويترك . فكون مثل هذا السبب متعلقاً 
لعلمه العنائي المبدأ لفيضان الموجودات , لا ينتج الجبر بل ينتج الإختيار . 


أفعال العباد وإرادته الأزلية 
قد عرفت أن القضاء العلمى عند الأشاعرة هو عبارة عن إرادته 
الأزلية المتعلقة بالأشياء على ما هي عليه فيما لا يزال . وعند ذلك يتحد هذا 
التفسير مع التفسير السابق إشكالاً وجواباً . ويما أنّا سنبحث في فصل الجبر 
والإختيار عن شمول إرادته سبحانه لأفعال العباد وعدمه » فنترك النفصيل إلى 
مكانه . وسيوافيك أن شمول إرادته سبحانه لجميع الكائنات غاموماً وأفعال 
الإنسان خصوضاءمهًا لا مناص عنه » كتاباً وسنّة وعقلاً ( وإن خالف في 
ذلك كثير من العدلية حذراً من لزوم الجبر) . لكن القول بعموم الإرادة 
وشمولها للأفعال الإختيارية لا ينتج الجبر كما أوضحنا حاله في العلم . 
هذا حال التقدير والقضاء العلميين والنتيجة التي تترتب على هذه 
العقيدة حسب تحليل الأشاعرة وتحليلنا . وبقي هنا بحث وهو سرد بعض 
الروايات الواردة في القضاء والقدر في الصحاح والمسانيد التي لا تتخلف 
عن الجبر قيد شعرة » وعرضها على الكتاب والسئة والعقل ليُعلم ناسجها 
ومصدرها. ويتلوه بحث في تفسير « القدرية » الواردة في الأخبار . 
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القضاء والقدر في الصحاح والمسانيد 


تقد عرفت أن القدر والقضاء أمر ثابت في اريف الإخلامة ولاايفكن 
إنكاره أبداً . وهما لا يعدوان العلمي والعيني » وأنّ كد منهما غير سالب 
للإختيار . غير أن الظاهر مما رواه أصحاب الصحاح والمسانيد أنْ القدر 
عامل غالب على الإنسان في أفعاه الإختيارية » يتحكم بهاء ويسلب عنه 
الإختيار رغم رادته مخالفته. وأن الإنسان مسير في حياته يسير حسب ما قدر له 


. وكتب عليه. فلنعرض بعض ما وقفنا عليه كنموذج من هذه الروايات: 


١‏ -روى البخاري في صحيحه : « « احتج أدم وموسى ٠‏ فقال له موسى 
يا أدم أنت أبونا خيبتنا » وأخرجتنا من الجنة » ؛ فقال له آدم : يا موسى . 
اصطفاك الله بكلامه » وخطٌ لك بيده , أتلومني على أمر قدّر الله علي قبل أن 
يخلقني بأربعين سنة )20 . 

فادم حسب هذا النقل يبرر عمله الذي وصفه سبحانه بقوله : 
« وَعصى دم رَيْه فَغْوَى #4( بالقدر . وكأن القدر عامل خارج عن إطار حياة 


. ١77ص صحيح البخاري . جعي باب في القدر.‎ )١( 
. ١7١ سورة طه : الآية‎ )0( 


اويل 


الإنسان . حاكم عليه . رغم أنه يريد أن لا يطيعه . 

- وروى أيضاً عن زيد بن وهب عن عبد الله قال حدئنا رسول الله 
( صلى الله عليه واله ) وهو الصادق المصدّق : .. إلى أن قال : : واثم يبعث 
الله ملكا فيؤمر بأربع : برزقه وأجله وشقي أو سعيد . فوالله إن أحدكم أو 
الرجل يعمل بعمل أهل الكتاب حتى ما يكون بينه وبينها غير باع أو ذراع 
فيسبق عليه الكتاب فيعمل بعمل أهل الجنة فيدخلها . وإن الرجل ليعمل 
بعمل أهل الجنة حتى ما يكون بينه وبينها غير ذراع أو ذراعين فيسبق عليه 
الكتاب فيعمل بعمل أهل النار فيدخلها »20 . 

ا - روى مسلم في صحيحه عن سراقة بن مالك بن جعشم أنه قال : 
ويا رسول الله بيّن لنا ديننا كأنا خلقنا الآنء » فيم عمل اليوم ؟ أفيما جفت به 
الأقلام وجرت به المقادير؟ أم فيما يستقبل ؟ » . 

قال :«لا.ء بل فيما جفت به الأقلام وجرت به المقادير». 

قال : « ففيم العمل ؟ » . 

قال : «اعملوا فكل ميسر لما خلق له . وكل عامل بعمله )9© . 

5 - وروى البخاري عن أبي هريرة قال : « قال لي النبي ( صلى الله 
عليه وآله ) : حِفٌ القلم بما أنت لاق )29 . ورواه مسلم في صحيححه . 

وينقل التووي في شرح هذا الحديث : « ويقول الملك الموكل 
بالنطفة : ديا رب أشقي أم سعيد » فيكتبان » ويكتب عمله وأثره » وأجله 
ورزقه ثم تطوى الصحف . فلا يراد فيها ولا ينقص)©» . 

0 - وروى مسلم عن حذيفة : « بعد ما يجعله الله سوياً أو غير سَوِيّ ‏ 
ثم يجعله الله شقياً أو سعيداً » وما من نفس منفوسة إل وكتب الله مكانها من 


. ١١" المصدر نفسه. ص‎ )١( 

(؟) صحيح مسلم . ج 8 . ص 45 طبعة القاهرة . يلاحظ شرح النووي . ج ١7‏ ص ١81‏ 
() صحيح البخاري . ج248 ص5؟١١١.‏ 

5( صحيح مسلم . جم2 ص 15. وشرح النووي . جالاء ص99١‏ ., 


غ64" 


الجنة والنارء إلا وقد كتبت شقية أو سعيدة )20 . 

5 - روى الترمذي عن عبد الله بن عمرو بن العاص قال : خرج علينا 
رسول الله وفى يده كتابان قال : أتدري ما هذان الكتابان. قلنا: لا يا' 
رسول الله ِل أن تخبرنا . فقال للذي في يده اليمنى : هذا كتاب من رب 
العالمين فيه أسماء أهل الجنة وأسماء أبائهم وقبائلهم » ثم أَجَمَل على 
ا ا م مدوم 
كتاب من رب العالمين فيه أسماء أهل النار وأسماء أبائهم وقبائلهم » 
مَل على آخرهم ٠‏ فلا يزاد فيهم ولا ينقص منهم أبداً لام 

ففيم العمل يا رسول الله ؟ إن كان أمرأقد فرغ منه . فقال : سدّدوا وقاربوا ؛ 
فإِنَ صاحب الجنة يختم له بعمل أهل الجنة وإن عمل أي عمل . وإِن 
صاحب النار يختم له بعمل أهل النار وإن عمل أي عمل . ثم قال رسول الله 
( صلى الله عليه واله ) بيده فنبذهما . ثم قال : فرغ ربكم من العباد فريق في 
الجنة وفريق في السعير9© . 

-١/‏ وروى البخاري ومسلم وابن داود عن عمران بن حصين قال : قال 
رجل يا رسول الله ألم أهل الجنة من أهل النار؟ 

قال : نعم . 

قال : ففيم يعمل العاملون ؟ 

قال ( صلى الله عليه وآله ) : « كل مُيَسّر لما خلق له » . أخرجه مسلم 


وأبو داود 5 
وفي رواية البخاري : أيُعْرف أهل الجنة من أهل النار؟ 
قال : نعم . 
قال : فلم يعمل العاملون ؟ . 


)1( صحيح مسلم : وشرح النووي له الطبعة السابقة . 
(١‏ جامع الأصول . غ1 3 كتاب القدّرء الحديث موهلا ص اه : 


ولمسلم من رواية أبي الأسود الدؤلي : قال لي عمران بن حصين : 
أرأيت ما يعمل الناس اليوم ويكدحون فيه ؟ أشيءٌ قضي عليهم ومضى عليهم 
من قدر قد سبق . أو فيما يستقبلون به مما أتاهم به نبيّهم وثبتت الحجة 
عليهم . 
فقلت : بل قتي 2 فضي عليهم ومضى . 
قال : أفلا يكون ظلما . 
قال : ففزعت من ذلك فزعاً شديداً . وقلت : كل شيء خَلّق الله 
وملك يده. فلا يسئل عمًّا يفعل وهم يُسألون . 

فقال لي : يرحمك الله : إني لم أرد بما سألتك إلا لأحرز عقلك 
فإن رجلين من مزيئة أتيا رسول الله فقالا : 

يا رسول الله أرأيت ما يعمل الناس اليوم ويكدحون فيه أشيء قضي 
عليهم ومضى فيهم من قدر قد سبق أو فيما يستقبلون به مما أتاهم به نبيهم 
وثبتت الحجة عليهم فقال : لا . بل شيء قضي عليهم ومضى فيهم وتصديق 
ذلك في كتاب الله # ونفس وما سواها » فألهمها فجورها وتقواها 20# . 


4- وروى الترمذي عن عبد الله بن عمر قال : قال عمر : يا رسول الله 
أرأيت ما نعمل فيه أمر مبتدع أو مبتدأ أو فيما قد فرغ منه ؟ فقال بل فيما قد 
فرغ منه يابن الخطاب . وكل مُيْسَر . أمّا مَنْ كان من أهل السعادة . فإنه 
يعمل للسعادة . وأمًا من كان من أهل الشقاء فإنه يعمل للشقاء . 

قال : لما نزلت« فمنهم شقي وسعيد » سألت رسول الله ( صلى الله 
عليه واله ) فقلت يا نبي الله : فعلام نعمل .» على شيء قد فرغ منه ؟ أو على 
شيء لم يفرغ منه ؟ . 


قال : بل على شيء قد فرغ منه وجرت به الأقلام يا عمر ولكن كل 
)١(‏ جامع الأصول . ج 0٠١‏ الحديث 3535/ا. ص 65١8‏ 5١ه.‏ 


ا 


هذه نماذج مما ذكره القوم في باب القدرء وكأن القدر حاكم . 
متعنت » حمق .» قاس . حقود. على المساكين العاجزين بلا سبب 
ومبرر » وبذلك شقيت الكفار والعصاة بشقاوة الأبد . ولا مجال بعد ذلك 
لرأفته سبحانه ورحمته وإحسانه . 

بل لقد قدّر كل ذلك لجماعة آخرين غرباء لا يهمه أمرهم بلا جهة ولا 

1 
سباح كما في يعض رواياتقم .+ :م خلقت هزلاء للجنة ولا ابالي, - وجليت 
هؤلاء للثار ولا بال 6 


عرض هذه الروايات على الكتاب 

لا شك أنَّ هذه الروايات مخالفة للكتاب والسئة إن انا نه 
الإنسان في موقف الهداية والضلالة موجووا تار وأن هدايته وضلالته على 
عاتقه . قال سبحانه : « إِنَا هَدَيْناهُ السّبِيلَ إِمّا شاكراً وإما كفوراً 2204 . 


والاتعا : ا( قُلَ إن ضََلْتُ فَإْما أَضِلُ عَلَى تفسي وإنٍ امْتَديْتَ 
فبما يوحي إليّ رَبي نه سميع م قَريبٌ 294 . 


وقال كاده : 9 قَدْ جَاءَكُمْ بَصائرٌ مِنْ رَبَُمْ فَمَنْ أَنصَرَ فَلَِفْسِهِ وَمَنْ 
عَمِيَ َعَلَيْها وما أنَا عَلِيكُمْ بحفيظ 29# . 


(1) جامع. الأصول -_ج ٠١‏ الحديث 509 . ص 015 . ذكر العلامة الطباطبائي تفسيراً خاصاً 
لهذا الحديث وأشباهه مما مر في رواية سراقة بن جعشم , فراجع الميزان)ج اصن 16 . ١‏ 
وسيوافيك توجيه آخر عند البحث عن السعادة والشقاء وقد روى الصدوق فى كتاب التوحيد 
روايات أثمة أهل البيت ربما يتمكن بها الإنسان من تفسير ما ورد في الصحاح والأسانيد 
فلاحظ ص 8ه" 8ه" . 

(؟) سورة الدهر : الآية”# . 

5) سورة سب : الآية 59 . 

(14) سورة الأنعام : الآية ٠١4‏ . 


ا" 


وقال سبحانه : 9 كل امرىء بما كسَب رهين 9#" , 

وقال سبحانه : «إثما تَجَرَوْنَ ما كتتم تَعْمَلونَ 94 . 

وقال تعالى ل نفس بما كَسَبْثْ رَهِيئَة 294 . 

أَفبَعْدَ هذه الآيات المحكمات يصح لمسلم أن يؤمن بما جاء في هذه 
الروايات ويسندها إلى الرسول . حتى يبرر العصاة والطغاة أعمالهم الإجرامية 
بسبق القدر .ى وجفاف القلم . وانطواء الكتب . بحيث لا يزيد ولا ينقص . 

فعند ذلك يصير مثّلْ الإنسان مل الملقى في اليم مكتوف الأيدي » 
ومَكْلل أمره ونَهْيهِ مَثْل مر الملقى بأن لا يبتل بالماء . قال : 
ألقاه في اليم مكتوفاً وقال له إيّاك إِيّاك أنْ تَبَلَ بالماءِ 


إن صريح هذه الآيات هو أن صانع مصير الإنسان اختياره الذي تميز به 
عن سائر الموجودات بفضل فئة كانه وأن له الخيرة في اختيار أي طريق 
يشاؤه من الهداية والضلالة والسعادة والشقاء » وليس القدر عاملاً صانعاً 
للمصير في مجال أفعاله الإختيارية . نعم » هناك أمور خارجة عن اختياره 
ليس هو مسؤولاً عنها » ولا يعد صانعاً بالنسبة إليها . ولكن كلامنا غايته في 
أفعاله النفسية من إطاعته ومعصيته , وهذا هو الذي نقصده من اختيار الإنسان 
فيه » لا الأفعال والحوادث الكونية الخارجة عن إطار قدرته . 

ولكن الروايات المتقدمة . المبثوث إضعافها في الصحاح والمسانيد » 
تجعل من القدر قدرة صناعة لمصير البشر في الأفعال التي يسألون عنها ‏ 
وهذا مما لا يصدقه الكتاب كما عرفت . ولا السئة . 


ا لقي فيكفي في كون ظواهر تلك الروايات غير مرادة » وأنها 
رويت على غير وجهها . ما رووه هم عن علي ( عليه السلام ) عن رسول الله 
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( صلى الله عليه وآله ) . قال علي ( عليه السلام ) : « كنا في جنازة في بقيع 
العرّقد » فأتانا رسول الله ( صلى الله عليه واله ) ٠‏ فقعد وقعدنا حوله . ومعه 
مخصرة . فنكسٌ وجعل يكت بمخصرته . ثم قال : ما منكم من أحد إلا 
وقد كتب مقعده من النار ومقعده من الجنة . قالوا : يا رسول الله . أفلا نتكل 
على كتابنا ؟ 

فقال : اعملوا . فكل مُيّسّرٌ لما خَُلِقٌ له . أمّا من كان من أهل السعادة 
فسي 0 ل فسيصير لعمل 

35 000 عه اسه اطمء 2 00 قمء 
أهل الشقاء . ثم قرأ : 8 فاما مَنْ اعطى واتقى * وصدق بالحسنى * 
فَسَئْْسرَهُ ِلْيْسْرَى » الآية» أخرجه البخاري ومسلم . 

وفي رواية الترمذي قال : وك في جنازة في بقيع الغرقد . فأتى 
رسول الله ( صلى الله عليه وله ) فقعد وقعدنا حوله ومعه مخصرة » فجعل 
ينكت بها » ثم قال ما منكم من أحد . أو من نفس منفوسة . إل وقد كتب الله 
مكانها من الجنة والنار. وإله اقن كنت لشفي أذ فين فقال رجل يا 
رسول الله . ٠‏ أفلا نمكث على كتابنا وندع العمل ؟ فمن كان منا من أهل 
السعادة . ليكونن إلى أهل السعادة » ومن كان منا من أهل الشقاوة » ليكونن 
إلى أهل الشقاوة ؟ . 

فقال رسول الله ( صلى الله عليه وآله ) : بل اعملوا ٠»‏ فكل مسر . 
فأمًا أهل السعادة 03 لبيسترون تعمل أهل السعادة ان أهل الشقاوة فِييَسّرون 
لع اهل التكارة ران قرا :9 َم مَْ أغطى وانقّى # وَصَدق بالحُنني ع 
فسئيسرة ليُسرى * وأمّا مَنْ بَخْلَ وَاسْتَفْتَى * وكَذَّبَ بالحُستى » لسيسرة 
لِلعُشْرى 204 . 

فلو كان كل إنسان ميسراً لخصوص ما حُلِقَ له. كما هو ظاهر 
الرواية 2( بمعنى أن أهل السعادة ميسرون للسعادة وأهل الشقاء ميسرون 
للشقاء بحيث لا يقدر كل صنف على الإلتحاق بالصنف الآخرء فلماذا قرأ 
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قوله سبحانه في ذيل الحديث: ؤََامًا مَنْ أعطى واتقى قَى * وَصَدَّقَ بالحسنى * 
ا نك لتر ىه وَأَما مَنْ بَخْلَ وَاسْتَفنَى »* وَكَزَّبَ بالحسنئ * فَسَنْيْسِره 
ل 4 فإِن ظاهرها أن لكل إنسان الخيار بين الإعطاء والإتقاء 
والتفنديى بالبحسى وده . فهذه الرواية عن علي ( عليه السلام ) تعرب 
عن أنْ كثيراً من روايات القدر . إما منحوتة وموضوعة على لسان رسول الله 
بهذا المعنى الذي شرحناه » أو مئقولة بغير وجهها . أضف إلى ذلك أن 
الروايات مخالفة للفطرة الإنسانية التي فطر الله كل إنسان عليها . 

ولأجل ذلك ترئ أنْ أضحَاب النبى ‏ بعدما سمعوا حقيقة القدر على 
الوه الذي عام :فى "الزواية؟ و" ابتوسدواتن' ققالزا + وافقيم: العطل نيا 
رسول الله ع إن كان أمر قد فرغ منه » . وما أجيبوا به من قوله ( صلى الله عليه 
واله ) : سدّدوا وقاربوا إلخ , 1000 فالعا للشنية وراتها للاشكال22 . 

كما أنَّ الإجابة بأن كلا مُيسّرٌ لما لق . لا يحل العقدة إن لم يزدها 
تعقيدا : فإِنَّ مفاده ل أهل السعادة ميسرون للسعادة التى خلقوا لها وأهل 
الشقاء للشقاء الذي خلقوا له . وهذا نفس الإشكال الذي تردد في نفس 
البنافل.", 1 

وفي ذيل رواية عمران بن حصين يظهر أن القدر بالمعنى الوارد في 
ل 0 3 وأن أبا الأسود الدؤلي فزع منه فزعاً شديدا 2 
والجواب الذي ذكره أبو 00 أن كل شيء خَلق الله وملك يده فلا يسأل 
عمًا يفعل وهم يسألون. لا يرد الشبهة بل يؤكدها . 

إِنَّ للعقيدة الإسلامية سمة البساطة لا التعقيد » وسهولة التكليف لا 
مشقته . أفي ميزان النْصَفَة ينّسم القدر ‏ بهذا المعنى - بالبساطة والسهولة ؟! 
وسيوافيك أن يد الأحبار والرهبان لعبت في هذا المجال . وأنهم هم الذين 
أوردوا القدّر بهذا المعنى إلى الساحة الإسلامية » وغيّروا ما عليه الكتاب 
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والسئّة من التقدير غير السالب للإختيار » بل بمعنى علمه سبحانه المحيط 
بأفعال الإنسان خيرها وشرّها. حتى يِتَرّك الشرّ ويَنْحُوْ نحو الخير . 

روى البرقي في محاسنه عن هشام بن سالم عن أبي عبد الله 
الصادق ( عليه السلام ) قال : « إن الله أكرم من أن يكلف النامن .ها لا 
يطيقون » والله أعرّ من أن يكون في سلطانه ما لا يريد)2©"0 . 

فالشّق الأول من الحديث ينفي الجبر بتاتاً سواء استند إلى القدر أو 
غيره . والشقق الثاني ينص على عموم إرادته سبحانه لكل الكائنات والأفال 
الإإختيارية للعباد . وستعرف عند البحث عن الجبر والتفويض أن قنورك 
إرادته سبحانه لأفعال العباد لا يهدف إلى الجبر لأنه تعلقت إرادته بصدور كل 
فعل عن علته بالخصوصيات والمبادىء الكامنة فيها . ومن المبادىء 
الموجودة في الإنسان حريته واختياره . 


الأحبار وإشاعة فكرة القدر بين المسلمين 

لقد ابتلي المسلمون بعد كعب الأحبار بكتابيّ آخر قد بلغ الغاية في 
بث الإسرائيليات بين المسلمين » هو وهب بن منبه » قال الذهبي : ولد في 
آخر خلافة عثمان . كثير النقل عن كتب الإسرائيليات . 11 
وقد ضعّفه الفلاس2 . 1 


وقال في ( تذكرة الحفاظ ) : عالم أهل اليمن ولد سنة 8 . وعنده من 
علم الكتاب شيء كثير , فإنه صرف عنايته إلى ذلك . وبالغ . وحديثه فى 
الصحيحين عن أخيه همام9) : 


ويظهر من تاريخ ناته آنه أحد المصادر لانتشار نظرية نفي الإختيار 
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والمشيئة عن الإنسان حتى المشيئة الظلية.لمشيئته سبحانه التي لولاها لبطل 
التكليف. والّفيت. الشريعة . 

روى حماد بن سلمة عن أبي سنان قال : سمعنا وهب بن منبه قال : 
كنت أقول بالقدّر حتى قرأت بضعاً وسبعين كتاباً من كتب الأنبياء في كلها : 
ومن جعل لنفسه شيئاً من المشيئة فقد كفروء فتركت قولي0© . 

والمراد من ١‏ القدّره في قوله : « كنت أقول بالقدّر» . هو القدرة 
الإنسانية التي عبر عنها في ذيل كلامه بالإختيار والمشيئة . كما يمكن أن 
يكون المراد منه نفي القدر. كما ربما يقال « القدرية» على نفاة القدر 
والقضاء . 

وهذا النقل يعطي أنَّ القول بنفي المشيئة للإنسان مما ورد في أزيد من 
سبعين كتاباً من كتب الأنبياء . حسب زعم هذا الكتابي . ومنها تسرب هذا 
القول إلى الأوساط الإسلامية » حتى أصبح من قال بالمشيئة يكفر حسب نقل 
هذا الكتابي . وقد تسئم الرجل منبر التحدث عن الأنبياء يوم كان نقل 
الحديث عن النبى ممنوعا » وكان نتيجة ذلك التحدث انتشار الإسرائيليات 
الراجعة إلى جياة الأزياء فو العاصمة الإسلامية المدينة المنورة » وقد جمع 
ما ألقاه فى مجلد أسماه فى كشف الظنون : « قصص الأبرار وقصص 
الأخيار ,29 . ْ 


القدرية في الحديث البوي 

' روى الفريقان عن النبي الأكرم أنه قال : «القدرية مجوس هذه 
الامة ». وكل من الفريقين فسر «١‏ القدرية » بخصمه . فالقائلين بالقدر 
بالمعنى السالب للإختيار » يقولون إن المراد : المفوضة القائلة بالإختيار 
وعدم شمول القدر لأفعال الإنسان . فكانوا كالمجوس . القائلة بإلهين 
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وخالق آخر لأفعاله وأعماله هو الإنسان. فهو عندهم إله ثان . 

يلاحظ عليه » أولآ : إن تفسير القدرية بنفاة القدر بعيد جداً » غير 
مأنوس في اللغة العربية » فالمتبادر من القدرية هم القائلون بالقدر . كما أن 
المتبادر من العدلية هم مثبتوا العدل لا نفاته » فإطلاق القدرية وإرادة الطائفة 
النافية أشبه بإطلاق الجمْيرِيّة والهَذَيْلسَة وإرادة من لا يمت إليهما بصلة . 

وثانياً : إنْ القائلين بالقدر بالمعنى الذي عرفت ء لا ينقصون عن 
المفوضة في التشبه بالمجوس . فإن القدر عندهم إله حاكم في الكون وأفعال 
الإنسان بل حاكم على أفعال الخالق وإرادته ومشيثته » بحيث لا يمكن تغييره 
وتبديله ولا النقيصة والزيادة عليه يه . ولأجل ذلك يصبح الحديث على فرض 
صذوره عن النبي مجمادٌ إلا يمكن الإإحتجاج به على طائفة ‏ هذا . 

وقد وردت القدرية في المرويات عن أثمة أهل البيت واستعملت تارة 
في ١‏ المثبت للقدر» وأخرى في «١‏ نافيه » . 

أما الأول فمنه ما رواه الصدوق عن الإمام الباقر ( عليه السلام ) قال : 
وما يستطيع أهل القدر أن يقولوا والله لقد خلق آدم للدنيا وأسكنه الجنة 
ليعصيه فيردّه إلى ما خلقه ع(")2 , 

ومنه ما رواه الصدوق أيضاً عن علي ( عليه السلام ) في حديثه مع 
الشيخ الشامي عند منضرفة عن ,ضفين حيث قال الإمام : فوالله ما علوتم تلعة 
ولا هبطتم بطن واد إل بقضاء من الله وقدر . فقال الشيخ : عند الله أحتسب 
عنائ 

في . 


م ) :«مهلا يا شيخ لعلّك نظن قضاءً حتماً وقدراً 
.. إلى أن قال : تلك مقالة عَبّدَةَ الأوثان وخصماء الرّحمان وقدّرية هذه 
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الآمة ومتجوسها(©.. 

ومنه ما رواه صاحب ( الفائق و ) وغيرة طن علماء الأببلام :عن محمد بن 
علي المكي بإسناده قال :«إنَّ رجلا قدِم على النبي فقال له رسول الله : 
أخبرني بأعجب شيء رأيت . قال : رأيت قوماً ينكحون أمهاتهم وبناتهم 
وأخواتهم ٠‏ فإذا قيل لهم لم تفعلون ذلك ٠‏ قالوا : قضاء الله تعالى علينا 
وقدّره. فقال النبي (صلى الله عليه واله ) سيكون من أمتي أقوام يقولون مثل 
مقالتهم 3 أولئك مجوس أمتي »29 . 

وأمّا الثاني » فمنه ما رواه الحميري في ( قرب الإسناد ) بسنده عن 
الرضا ء قال : كان علي ب بن الحسين إذا ناجى ربه قال : ويا رب قويت على 
معصيتك بنعمتك » . قال : وسمعته يقول في قول الله تبارك وتعالى :ا« إن 
الله لا يغْيْرَ مَا بقومٍ َم يُعَيَرُوا ما بأنْفْسهِمْ » وَإِذًا أرادَ الله ْم سوءاً فلا 
مَرَدٌ لّهُ » . فقال : إن القدرية يحتجون بأولها وليس كما يقولون . ألا ترى أنَّ 
الله تبارك وتعالى يقول : 9 وإذا أراد الله بوم شُوءا فلا مده 6 + وقاك نوج 
على نبينا والموعليه السلامٍ 0 
إن كا ألله يريد أن يَغْويَكُمْ 4 . «الأمر إلى الله هدي من 
يَشاء)!" 


ومنه مارواه القمي في تفسيره في رواية أ الجارود عن الإمام الباقر 
قال : « وهم القدرية الذين يقولون : لا قدّرء ويزعمون أنهم قادرون على 
الهدى والضلالة اذى ٠.‏ 

ومنه ما رواه القّمِي أيضاً في تفسيره عن الرضا ( عليه السلام ) قال : 
ويا يونس لا تقل بقول القدرية فإِنَّ القدرية لم يقولوا بقول أهل الجنة ولا 
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بقول أهل النار ولا بقول إبليس . فإنّ أهل الجنة قالوا : « الْحَمْدُلله الذي 
هَدَانَا لهذا . وَماكُنا نهدي للا أنْ َدَاًا لله . ولم يقولوا بقول أهل النار فإن 
أهل النار قالوا : رَيّنَا عَلَبَتْ عَلَينَا شِقوَئنا ار يها 
غْوَيتتي . فقلت يا سيدي والله ما أقول الخ . 

ومنه ما رواه العياشي في تفسيره اش ره ره 
القدري في الشام عندما بعث عبد الملك بن مروان إلى عامل المدينه أن وجَه 
إليّ محمد بن علي بن الحسين ولا تهيجه ولا تروعه . واقض له حوائجه . 
وفد كان:ورذ على عبد الملك رجل من القدرية فخضر جميع من كان بالشام 
فأعياهم جميعا. فقال : ما لهذا إلا محمد بن علي . 

فكتب إلى صاحب المدينة أن يحمل محمد بن علي إليه » فأتاه 
صاحب المدينة بكتابه . فقال له أبوجعفر ( عليه السلام ) : إني شيخ كبير لا 
أقوى على الخروج وهذا جعفر إبني يقوم مقامي . فوْجهه إليه » فلما قدم 
على الاموي أزراه لصغره . وكره أن يجمع بينه وبين ن القدري مخافة أن 
يغلبه » وتسامع الناس بالشام بقدوم جعفر لمخاصمة القدري , فلما كان من 
الغد اجتمع الناسن بخصومتهما.» فقال لأسو لأبي عبد الله 
عليه الستلدم:) اه 
وبينه » فإنه لم يدع عندنا أحدا إلا خصمه . فقال : إن الله يكفيناه 


قال :“خلما اجتمعوا قال القدوي لآبي عبد اه ل غلية السبلام ).: : سل 
عما ككف كفال اله > إقراع سورة الحمد . قال : فقرأها . وقال الأموي 
وآنا معه : ما في سورة الحمد عَليْنا » إنا بهذو انا :إل اعون قال : 
فجعل القدري يقرأ سورة الحمد حتى بلغ قول الله تبارك وتعالى : 8 إَِّاكَ 
بد وإِيّاكَ نسْتَعِينُ 4 فقال له جعفر : قفاء من تستعين ؟ وما حاجتك إلى 
المؤونة ؟ إن الأمر إليك . فبهت الذي كفر. والله لا يهدي القوم 
الظالمين7) 


)١(‏ البحار. جه5. كتاب العدل والمعاد. الحديث 1448 . ص 00 . والعياشي . ج201 
ص ”3 . 


ومنه ما رواه الصدوق بإسناده عن علي بن سالمٍ عن أبي عبد الله 
( عليه السلام ) قال : سألته عن الرُقى اتدفع من القدر شيئاً ؟ فقال : هي من 
القدر . وقال ( عليه السلام ) : إنَّ القدرية مجوس هذه الآمة وهم الذين 
أرادوا أن يصفوا الله بعدله فأخرجوه سٍِ سلطانه ٠‏ وفيهم ترلت هذه الآية : 
يَوْم يُسْحَبُونَ في النَارٍ على وُجُوهِهمْ ذُوقُوا مس سَفَر © إِنَا كل شَيءٍ ِ خَلَقناه 
بقدر 204 . 

والصنف الأول من الروايات أقوى سنداً » ولعل كلمة القدرية تطورت 
من حيث المعنى في عصر الصادقين وبعدهما فاستعملت في غير معناها 
0 كِ د 

قن الشيخ التفتازاني في وه المقاصد ) أقام حيطا على أن 

6 القدرية نفاة القدر . كما أنَّ العلامة أقام وجوهاً أخر على تطبيقها 
على مثبتي القدر. فليرجع إليهما9؟ . 


و دز فنا 


التقدير وتشريع الأحكام _ 
بقيت هنا كلمة وهي: إن الإمام أمير المؤمنين ( عليه السلام ) فسَر 
القضاء والقدر للشامي الذي سأله عنهما بالأمر بالطاعة والنهي عن المعصية . 
وذلك عندما قال الرجل له : «فما القضاء والقدر الذي ذكرته يا أمير 
المؤمنين » . 


فال : « الامر بالطاعة والنهي عن المعصية والتمكين من فعل الحسنة 
وترك السيئة 3 والمعونة على القرية إليه والخذلان لمن عصاه والوعد والوعيد 





)1( سورة القمر : الآيتان م:-5ةش5. التوحيد للصدوق 2 باب .القضاء والقدر , ح 514 53 
ص ؟1ى” . 
زفة شرح المقاصد . ص ١83”‏ : وكشف المراد » ص ١945‏ 5 


لحلضق 


والترغيب والترهيب . كل ذلك قضاء الله في أفعالنا وقدره لأعمالنا . وأمًا غير 
ذلك فلا تظنه . فإن الظن له محبط للأعمال . 

فقال الرجل ١:‏ فرّجت عني يا أمير المؤمنين فرج الله عنك 0" . 

وقد اختار هذا المعنى شيخنا المفيد رحمه الله في ( تصحيح الإعتقاد ) 
فقال : « والوجة عندنا في القضاء والقدر بعد الذي بيناه أن لله تعالى في خلقه 
قضاءً وقدراً . وفي أفعالهم ايها قضاة وقذرا معلوما :يكن المرلة يذلك 
أنه قد قضى في أفعالهم الحسنة بالأمر بها . وفي أفعالهم القبيحة بالنهي 
عنها .. . وفي أنفسهم بالخلق لها . وفيما فعله فيهم بالإيجاد له . والقدر 
منه سبحانه فيما فعله إيقاعه فى حقه وموضعه . وفى أفعال عباده ما قضاه فيها 
من الأمر والنهي والثواب والفشافك» لأن ذلك كله واقعم موقعه 0 . 


وقد ذكره المحقق الطوسي رحمه الله وجهاً في تفسير القضاء والقدر 
حيث قال : « والقضاء والقدر . إن أريد بهما خلق الفعل لزم المحال » أو 
الإلزام صحّ في الواجب خاصة . والإعلام صح طلقا +1 

وأوضحه العلامة الحلّي رحمه الله بقوله : « ماذا يُعنى من القول بأن 
الله قضى أعمال العباد وقدّرها . فإن أرادوا به الخلق والإيجاد ٠‏ فهو باطل 
لأنَّ الأفعال مستندة إلينا . وإن أرادوا به الإلزام لم يصح إل في الواجب ء 
وإن عُنِي به أنّه تعالى بيّنها وكتبها وأعلم أنهم سيفعلونها . فهو صحيح . لأنه 
تعالى قد كتب ذلك أجمع في اللوح المحفوظ وبينه لملائكته . وهذا المعنى 
الأخير هو المتعين 0( . 

يفول إن القضاء والقدر مما اتفق عليه جميع الملل . لكن القدر لا 
ينحصر في هذا فقط . حسب ما عرفت من الآيات والروايات . وأما اكتفاء 


. ١١5 بحار الأنوار. ج 5 . باب القضاء والقدر. ح 4لا ص‎ )١( 
. 5١ (؟) تصحيح الإعتقاد. ص‎ 

5) كشف المراد. ص 1١95‏ . 

(4) المصدر السابق . 


"1/ 


الإمام بهذا الجواب فهو لملاحظة حال السائل » فلو كان مستطيعاً لأن يتحمل 
بعض المعارف الإلهية لما اقتصر الإمام عليه . 

ولأجل هذه الملاحظة كان الإمام ( عليه السلام ) يجيب بعض من 
يسألوه عن القضاء والقدر بقوله : « طريقٌ مظلم فلا تسلكوه . وبحرٌ عميقٌ فلا 
تلجوه ٠.‏ وده أله فلا تتكلفوه 106 , 

وأمًا البحث عن التقدير المحتوم وغير المحتوم الذي يظهر من الآيات 
والروايات فسيوافيك بيانه في الفصل التالي . 


. 541 نهج البلاغة» قسم الحكم. الرقم‎ )١( 
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* تفسير لفظ البداء . 

* إحاطة علمه تعالى بكل شيء . 

* الكتاب والسئّة مليئان بالمجاز . 

* تغيير المصير بالأعمال الصالحة والطالحة . 
* إمكان النسخ في التشريع والتكوين . 

* حقيقة البّداء في ضوء الكتاب والسئة . 

* الآثر التربوي للبداء . 

* البّداء ليس تغييراً في علمه ولا في إرادته سبحانه . 
* البّدَاء في التقدير الموقوف لا المحتوم . 
* الأجل والأجل المسمى . 


* ما يترتب على البداء في مقام الإثبات . 





البَدَاءُ 
أو 
طًٍ ِ 
تغيير المصير بالأعمال الصالحة أو الطالحة . 


تحتل مسألة المدذاء في عقائد الشيعة الإمامية المكانة الأولى «وبعدرها 
تحظى هذه المسألة من الاهتمام والعناية لديهم تلقى نقداً لاذعاً وفككوماً عنيفاً 
من جانيه علماء السنه . فلا يمرون عليها إلآ ويهاجمونها بشدة وقسوة .هد 


من العجب أن تعتبر طائفة مسألة , من صميم الدين وجوهره » واخترى 
تعتبرها فكرة هدّامة للدين . 


راحب نه أن الباحث إذا نظر فيما سيأتي . يقف على أن التزاع 
القائم على قدم وساق نزاع لفظي . لا يمت إلى النزاع المعنوي والجوهري 
بصلة . وقد حصل النزاع من عدم إمعان المخالف فيما يتبناه الموافق . ولو 
وقف على مراده ومقصده لاتفق معه في هذه المسألة وقال : إن البَدَاء بهذا 
المع فرعن ها بطر بيه لكات العزيز » وتبحدكت عه السلة الطاهرة » 
واذيين به جهابذة العلم من أهل السنة . 


الأمر الأول - تفسير لفظ البَدَاء . 
إن البَدَاء في اللغة هو الظهور بعد| الخفاء قال الراغب في 
( مفرداته ) : « بدا الشيء دوه ويقاء : ظهر ظهورا 2 ٠‏ قال تعالى : 


تفى 


وَبَدَا لَهُمْ مِنَ الْلهِ مَا لَمْ يكونوا يَحْنَسِبُونَ * وَبَدَا لَهُمْ سَيّنَاتٌ ما 
كسُو ه30 2500 , 

والبّدَاء بهذا المعنى لا يطلق على الله سبحانه بتانا . لاستلزامه حدوث 
ا بهذا ا سبحاله . فالشيعة الإمابية 00 برد 
الإسلامة ٠‏ يتحيل عليهم أن بطئا اذا على ال بهذا الم ا 


الأمر الثاني إحاطةٍ علمه بكل شيء . 
إتفقت الإمامية د لنصوص الكتاب والسنة والبراهين العقلية على أله 
سبحانه عالم بالأشياء والحوادث كلها غابرها وحاضرها ومستقبلها. كليّها 
وجزئيها . لا يخفى عليه شيء في السّموات والأرض . 


قال سبحانه : 8 إن الَلهَ لا يَحْفى عَلَيّهِ شَيءٌ في الأرض ولا في 
السّماء 4<" . وقال سبحانه : © وَمَا يَحْفَى على الله مِنْ شَيْءٍ في الأض ولا 
فى السّماءِ 24# . 


وقال أمير المؤمنين ( عليه السلام ) : « كل سر عندك علانية » وكل 
غيب عندك شهادة )20 . 


وقال الإمام الباقر : ( عليه السلام ) : « كان الله ولا شيء غيره » ولم 


. سورة الزمر : الآيتان لا و58‎ )١( 
. 84١ المفردات » مادة وبداةء.ء ص‎ )7١( 
. سورة ال عمران : الآية ه‎ )*7( 


(:) سورة إبراهيم : الآية م" . 
(05) نهج البلاغة » الخطبة م٠لء.‏ طبعة عبده . 


فض 


يرك اله غانما نما كزة + تله تنا رنيج عليه عه عن ا رن 30 

وقال الإمام الصادق ( عليه السلام ) : « من زعم أنَّ الله عز وجل يبدو 
في شيء لم يعلمه امس . فابرأوا منه )290 , 

وقال أيضاً : « فكل أآمر يريده الله فهو في علمه قبل أنَّ يصنعه ليس 
شيء يبدو له إلا وقد كان في علمه . إِنْ الله لا يبدو له من جهل )29 . 

وقال الإمام الكاظم ( عليه السلام ) : « لم يزل الله عالماً بالأشياء قبل 
أن يخلق الأشياء , كعلمه بالأشياء بعد ما خلق الأشياء »)2 , 

وقال الإمام أبو الحسن الرضا ( عليه السلام ) : « إن الله عِلّم لا جهل 
فيه » حياة لا موت فيه . نور لا ظلمة فيه . قال : كذلك هو( , 

هذه تصريحات أئمة الشيعة في سعة علمه سبحانه0». وامتناع البداء 
عليه بمعنى الظهور بعد الخفاء وهم في الوقت نفسه يقولون : « ما عبد الله 
بشى ء مثل البداء » . ويقولون : «ما بَعث الله نبياً حتى يأخذ عليه ثلاث 
خصال : الإقرار بالعبودية 3 وخلع الأنداد, وأن الله يقدم ما يشاء ويؤخر ما 
يشاء » 

ويقولون : دما تنبا نبي قط حتى يقر لله تعالى بخمس : « البداء 
والمشيئة . . . الخ » 


ويقولون : « لو يعلم الناس ما في القول بالبداء من الأجر . ما فتروا 


. 28 بحار الأنوار. ج ؛ . باب العلم وكيفيته . ج +7 .ص‎ )١( 

(5) المصدر السابق . ص ١١١‏ . الحديث ”٠‏ . 

(*) المصدر نفسه ص 1١51١‏ الحديث ”5 . 

(5) الكافي ج ١‏ . باب صفات الذات. ص ٠١2‏ . 

(0) بحار الأنوار . جك . ص 858ء. الحديث ١‏ . 

(5) تقدم البحث مفصلا في سعة علمه تعالى . عند البحث عنه في الصفات الثبوتية في هذا 
الجرء . 


يفف 


عن الكلام فيه )200 , 

أفهل يصح أن ينسب إلى عاقل فضلا عن باقر العلوم وفاقق الأنة 
القول بِأنْ الله لم يعبد ولم يعظم إلا بالقول بظهور الحقائق له بعد خفائها 
عنه . والعلم بعد الجهل . كلا . كل ذلك يؤيد أنَّ المراد من البداء في 
كلمات هؤلاء العظام غير ما يفهمه المعترضون سواء أكان إطلاق البداء عليه 
حقيقة أم كان من باب المجاز. 


الأمرا الثالث ‏ الكتاب والسنة. مليئان بالمجاز 

إن القرآن الكريم وسنّة النبي الأكرم مليئان بالمجاز والمشاكلة . فترى 
القرانة يسبب إلى :الله تعالى ف المكر ».3 الكيد 6و الحديدة واوا النسياك + 
و«الأسف». إذ يقول : 


< يكيدون كَيْدا» وَأكيدُ كَبْداً 04 , 

< وَمَكَرُوا مَكْراً وَمَكَرْنا مكراً #4©” . 

< إن المُنافِقِينَ يُخْادِعُونَ الله وَهُوَ حَادِئْهُم 294 . 
< نسُوا الله قَنسِيَهُمْ 24 . 

< قَلَما آسَفونا الْتَقَمْنا مِنهُم 204 . 


إلى غير ذلك من الآيات والموارد . 


)١(‏ راجع للوقوف على هذه الأحاديث. بحار الأنوار. ج214 الأحاديث 
اص 21١8-1١07‏ 

(؟) سورة الطارق : الآيتان 16 ١١9‏ . 

(”7) سورة الثُمل : الآية 6٠١‏ . 

(:) سورة النساء : الآية ١45‏ . 

(5) سورة التّوبة : الآية /51 . 

(5) سورة الرّخرف : الآية 4ه . 


فق 


وليس لأحد أن يغتر يظواهر هده الآيات: والألفاظ يعبت له سنبسانه هده 
الصفات بالمعاني المتبادرة منها . بل لا بد أَنْ يمعن النظر في القرائن حتى 
يقف على المراد الواقعي . سواء أكان موافقا للمعنى اللغوي أم 20 . 

ومدق هذا القيل ترضيقه متكانة بالبداء فون أحاديك أثمة اهن البيت 
وكلمات العلماء . فلا يصح الإغترار بظاهر هذه الكلمة . 


الأمر الرابع - تغيير المصير بالأعمال الصالحة والطالحة 

دلت الآيات والأحاديث الصيحيية على أن الإنسان قادر على تغيير 
مصيره بحسن أفْعَاله وصلاح أعلينال ٠‏ بمثل الصدقة والإحسان وصلة 
الأرحام وبر الوالدين والإستغفار والتوبة وشكر النعمة 3 إلى غير ذلك مما 

3 

بسبب الأعمال الطالحة على تغيير مصيره من الحسن إلى السيء بإرتكاب طالح 
الأعمال وسيّئها. فليس الإنسان حكوما بمصير واحد ومقدّر غير قابل للتغيير . ولا 
أنه يصيبه ما قدّر له شاء أم لم يشأء بل المصير والمقدّر يتغير ويتبدل بشكر النعم » أو 
كفرانها » وبالتقوى والمعصية إلى غير ذلك من الأمور. من دون ان يمس 
ذلك بكمال علم الله سبحانه بأنْ يوجد فيه التغير والتبدل . كما سيوافيك 
سانه: 

وهناك آيات كثيرة وروايات صحيحة تنص على تغيير المصير بعمل 
الإنسان نذكر القليل منها : 


1 ١-قال‏ سبحانه : إَ الاسم حتى يُغْيْروا ما 
بأنفسهم 294 . 


. تقدم مفصلاً بيان الطريق القويم في ذلك عند البحث في الصفات الحَبّرية من هذا الجزء‎ )١( 
. ١١ (؟) سورة الرعد : الآية‎ 


نقف 


لاوقا اسنداه داكا عن شخ الأنبياء نوح ( عليه الجادمم 
١‏ فَقَلْت اسْتَغْفِروا ربكم انَّهُ كان غفارا * يرْسِلٍ السماة عَلَيكُمْ مذراراً 
* وَيُمْدِدكُمُ بأموال. وَبِنِينَ وَيَجْعْلُ لَكُمْ جَنَاتِ وَيَجْعَلَ لَكُمْ أنهاراً 204 . 

٠“‏ وقال سبحانه : « ولو أنْ اهل القُرى امنوا واوا لفتخنا عَلَيِهِم 
بَرَكات مِنَ السَّماءِ والأرّض . ولكن كَذَّبُوا َأَحَذْنَاهُمْ بما كانوا 
يكسيون 104 

5 وقال سبحانه : « وَمَنْ يق الله يَجَعَلْ لَهُ مَخْرّجاً وَيَرْرُقَهُ مِنْ حَيتْ 
لا يَحْتَسِبٌُ 04 , 

5 وقال سبحانه : « وَإِدْ َاذّنَ رَبُكُمْ َئِنٌ شرم لأزِيدَنَكُمْ وَلَئِنُ 
كَفرْتمُ إن عذابي لَشْدِيدٌ ه299 . 

١‏ - وقال سبحانه : 8« وَنُوحاً إذ نادى مِنْ قَبْلُ فَاسْتَجِبنا لَهُ فنَجَيْناه وَآَهْلَهُ 
مِنَ الكرب العَظيم #4" . 
الاح اناا لك لكت لور قر 2 


م وقال سبحانه : 8 وما كانَ الله لِيُعَذْبَهُمْ وَأَنْتَ فِيِهمُ وما كانَ الَلهُ 


مُعَذْبَهُمْ وَهُمْ يَسْتغْفِرُونَ 04" , 





. 17-51١ سورة نوح : الآيات‎ )١( 
. 95 سورة الأعراف : الآية‎ )7( 
. ”- 7 سورة الطلاق : الآيتان‎ )”( 
. سورة إبراهيم : الآية لا‎ )5( 

(0) سورة الأنبياء : الآية 75 . 

(5) سورة الأنبياء : الآيتان 87 و غ84. 
(0) سورة الانفال : الآية # . 


ضف 


كال سا 8 : 9 فَلَوْلا ُْ كان من المُسبّحِينَ # ليت في به 
إلى يوم ون * فتبذّناة بالعراءِ وَهُوَ سَقِيم * وَاَنبيّنا عَلَيْه شحرة من 


يَقَطِينٍ 204 . 
٠١‏ - وقال سبحانه : ط فَاْتَجَيْنا لَهُ نجنا مِنَ الهم وَكَذَلِكَ نجي 
المؤْمنِينَ 04" . 


١‏ - وقال سبحانه : « فلولا كانت قَريَة آمَنْتْ قَََمَها ايمائها الآ قَوم 
و لما آمَنُوا كشَفْنا عَنْهُم عَذَاتَ الخي في الحياة الدُنْيا ومَتعْناهُمْ الى 
جين 2094 . 


ا ايات اعرف ل ع 00 الأعمال ا في 3 تغيير المصير 
نْ ل مكان فرت ا الله فأذاقها الله لباسّ 0 والحوْفِ يما كانُوا 
يَصنَعُونَ »249 , 


وقوله تعالى  :‏ ذَلِكَ بن الله لَمْ يَكُ مُعْيّراً نغمة أَنْعَمَها على قَوْ 
حتى يِغيّر وا ما نهم 004 . 


وقوله تخالن :ا« لقذ كان سيا في مَسْكهم آبة ‏ جنتانٍ عَنْ يمي 
وشمالر ٠‏ كلُوا مِنْ رِزْقٍ ربكم واشْكرُوا لَهُ . بَلْدَةَ طيْبَةٌ وَرَتّ غفور 
* فَأعْرَصُوا فَأَرْسَلْنا يهم سيل العرمٍ وبَدَلَاهُمْ بهم نين ذَوائَيٍ أكل, 
خنْط وال . وَشَيِءٍ مِنْ سِذْرٍ قَليل * ذَلِكَ جَرَيْنَاهُمْ بما كَفَرُوا وَهَلْ نجازِي 


(١)سورة‏ الصافات : الايات 1١55-1847‏ . 
(0) سورة الأنبياء : الآية 88 . 

(*) سورة يونس : الآية 98 . 

(؛)سورة التّحل : الآية 1١5‏ . 

(6) سورة الأنفال : الآية "8ه . 


يفف 


الآ الكَفُورَ 224 . 
فقوله سبحانه : ل وَمَلُ نُجازِي, إلا الكفُور » بعد عرض القصة » 


نص في كونه ضابطة : إلهية جارية في الام جمعاء ,» وليست مجازاة الكفور 


وفي هذه الآيات - في كلا الطرفين دليل على ما نقول ولأجل إكمال 
البحث نذكر بعض الأحاديث : 


الروايات وتأثير العمل في تغيير المصير ‏ , 
١-قال‏ أمير المؤمنين (عليه السلام): «افضل ما توسّل به 
المتوسلون الإيمان بالله وصدقة السر ء فإنها تذهب الخطيئة وتطفىء غضب 
الرب . وصنائع المعروف فإنها تدفع ميتة السوء وتقي مصارع الهوان 9" . 
*'- وقال الإمام البافر ا «صلة الأرخام تزكي الأعمال » وتنمي 
الأموال ‏ وتدفع البلوى » وتيسر الحساب 3 وتنسى ءٌ في الأجل “ل 
“'-وقال الصادق ( عليه السلام ) ؛: إن الدعاء يرد القضاء 2 إن 
المؤمن ليذنب فيحرم بذنبه الرزق »© . 
- وقال الإمام موسى الكاظم ( عليه السلام ) : « عليكم بالدعاء فإِنْ 
الدعاء والطَلبّة إلى الله عرّ وجل يرد البلاء . وقد قدّر وقضى فلم يبق إلا 
إمضاؤه . فإذا دُعِيَ الله عز وجل وسّكل صرف البلاء صرفه 6 . 
ه ‏ وقال الإمام أبو الحسن الرضا ( عليه السلام ) : « يكون الرجل 
يَصِل رَحِمّه فيكون قد بقى من عمره ثلاث سنين فيصيره الله , ثين سنة 
)١(‏ سورة سَبَا : الآيات16 ١7/2‏ . 
(؟) البحار . جَ اق كتاب الذكر والذعاء , الباب 5. الحديث” . 
(”) الكافي . ج15 3 ص 7١‏ : 


(5) البحار. 1-2 » كتاب الذكر والدعاء . اليباب 1١5‏ . 
(5) البحار» جوت بياب فضل الدعاء والحث عليه 2 ص ه54 3 


رف 


ويفعل الله ما يشاء 2006 . 

هذا بعض يسير مما روي عن أئمة أهل البيت وقد روى أهل السنة نظير 
هذه الروايات نذكر بعضها : 

1 - روى السيوطي عن علي رضي الله عنه أن سأل رسول الله عن هذه 
الآية : « يُمحُو الله ما يشَاءٌ »). فقال: «لأقرن عيْيِك بتسيرها : وَلأُقرّن عين 
أمتي بعدي بتفسيرها : الصّدقة على وجهها. وبرٌ الوالدين » واصطناع 
المعروف . يحول الشقاء سعادة ويزيد في العمر. ويفي مصارع 
السوء )29 . 

/- وأخرج الحاكم عن ابن عباس رضي الله عنهما قال : ٠لا‏ ينفع 
الحذر من القدر , ولكن الله يمحو بالدعاء ما يشاء من القدر 02 ٠.‏ 

- وعن أبى هريرة عن النبى قال : ولا يرد القضاء إلا الدعاء, ولا 
يزيد في العمر إلا البرّعن0» . 

ة-وروى الحاكم في المستدرك بسنده عن ثويان ع قال 5 قال رسول 
الله : ولا يرد القدر إلا الدعاء . ولا يزيد في العمر إلا البر . وإِنَّ الرجل 
ليحرم الرزق بالذنب يصيبه »© . 
واله ) : « الدعاء ينفع مما نزل وممًا لم ينزل . فعليكم عباد الله 
بالدعاء )29 , 


وهذا قليل من كثير.ء وغيض من فيض مما ورد في تغيير المصير 


. 4١ الكافي . جح . ص‎ )١( 
. الدر المنثور. ج 4 . ص55‎ )١( 
. الدر المنثور , ج4ء ص55‎ )"( 
.1١١ التاج . ج 5. ص‎ )5( 

(5) المستدرك . ان 5 
(1) المصدر السابق . 


"6 


بالأعمال الصالحة والطالحة » وقد نقلها أصحاب الصحاح والمسانيد » فمن 
أراد استقصاءها فليرجع إلى مظاتها . 

2 0 كن 31 القول بوجود الرابطة بين الحسنات والسيئات 
يهدف إلى تشريك الحسنات والسيئات مع العوامل المادية . بل المراد إثبات 
علة في طول علة وعامل معنوي فوق العوامل المادية وإسناد التأثير إلى كلتا 
العلتين لكن بالترتيب . 


الأمر الخامس إمكان النسخ في التشريع والتكوين 

إن “النعروف من عفيدة اليهود 5 يمنعون النسخ سواء أكان في 
التكوين أم في التشريع . وقد استدلوا على امتناعه في التشريع بوجوه 
مذكورة في الكتب الأصولية أوضحها هو أن رفع الحكم الثابت لموضوعه إما 
أن يكون مع بقاء الحال على ما هو عليه من وجه المصلحة وعلم ناسخه بها » 
وإ أن يكزن مزعي :لادان كدف لاف انبا عر لالت اي يج 
يستلزم جهله ا اهنا سكن 

وأجيب عنه في الكتب الأصولية بما مثاله : إن النسخ لا يلزم منه 
خلاف الحكمة كما لا يلزم منه البَدَاِ المحال في حقه . لآن معنى النسخ 
ارتفاع الحكم المجعول المقيد بزمان يعرم عند الله ومجهول عند الناس . 
ويكون ارتفاعه بعد انتهاء ذلك الزمان لأجل انتهاء مث الذي قيد به ؛ وحلول 
غايته الواقعية التي أنيط بها . ومن الجغلوة أن للزمان دخالة في مناطات 
الأحكام فيمكن أن يكون الفعل مشتملاً على مصلحة في سنين ثم يخلو عن 
تلك المصلحة بعد انتهائها . وعندئذٍ ربما تفتضي المصلحة بيان الحكم من 
دون بيان حذه مع أن المراد ل هو المحدود بالحد الزماني 3 فالتبيح بهذا 
المعنى تيد دق ا ولا يستلزم أحداً من التاليين 


خرف 


وابكدل اليهود على امتناع النسخ في التكوين' بأنّ قلم التقدير 
والقضاء إذا جرى على الأشياء في الأزل استحال أن تعلق المشيئة بخلافه . 


وبعبارة أخرى : ذهبوا إلى أن لله قد فرغ من أمر النظام ؛ وجف القلم 
بما كان . فلا يمكن لله سبحانه محو ما أثبت وتغيير ما كتبه ول . 


ويردٌ عليهم سبحانه في بيان إمكان هذا النسخ في مجال التكوين بالآية 
العالية ارح اللاها بماء ريت ومنل اعد : ا ذلك 
ا لبت فا يناه وبسح وها زناه لا بمنجة من لك لماع د 
تتخيله اليهود 3 37 انتحلوه فق أن الله قد فرغ من الأمر وانشهى من ا 
والتكوين تضار مكتوق اليدين 3 مسلوب القدرة 2( فتردّه هذه الآية وها سبتها 

من الآيات والأحاديث . وهذا هو القرآن الكريم يصرّح بكونه تعالى : « كل 

يوم هُوَ في شَأَنٍ 294 . 

ويقول أيضاً : ١‏ ألا لَهُ الخَلّنُ والآمرُ نَبَارَكَ الَلهُ رَبُ العَالَمِينَ 29# , 
والآية مطلقة غير مقيدة بزمان دون زمان . ولأجل ذلك ينسب إلى نفسه كل ما 
يرجع إلى الخلق والإيجاد ويبين ذلك بصيغ فعلية استقبالية دالة على 
الإستمرار. وناصة 0 3 3 والخلق والإيجاد ا 


هم مت له 


ادا قرى الك ترج م جلا » يل من الشساء بن ججال 008 
بَرَدِ فيُصيبٌ به مَنْ يشاءً وَيُصْرِفْهُ عَمنْ يَشَاءُ 64 . 


(1) الذي يراد منه في مورد الإنسان أنه مخير في حياته . غير مسير , وأن له تغيير مصيره بتغييره مسيره على ما تقدّم. 
ور الرعد : الآية و" . 

(*) سورة الرّحمن : الآية 54 . 

(5) سورة الأعراف:: الآية 8ه . 

(4) سورة النور : الآية 47 . 


فى 


فالأفعال المتعددة الواردة في هذه الآية أعني قوله : «يزجي ». 
«ويؤلف ». «يجعل»). «يخرج )2 «ينزل » تكشف عن كونه كل يوم هو 
في شأن وأنَّ أمر الخلق والإيجاد والتصرف بعد مستمر ولم يفرغ منه سبحانه 
كما تدعيه اليهود . 

وقد 0 سبحانه عقيدة اليهود بقوله : « وَقَالتِ ليهو يذ الله 
مَعْلولة ٠‏ عُلْتْ يديهم وَلْعنُوا بما َالُوا بَلْ يَدَاهُ مَبْسَوطتانٍ يُنفقُ كيف 
يَشَاءٌ ...4" . فقول اليهود «يَدُ الله مَعْلُولَة» يعكس عقيدتهم الكلية في حق الله 
سبحانه ؛ وأنه مسلوب الإرادة تجاه كل ما كتب وقذر وبالنتيجة عدم قدرته على 
الإنفاق زيادة على ما قذّر وقضى . فردٌ الته سبحانه عليهم بإبطال تلك العقيدة ولا 
بقوله لعُلّت أيديهم». 

وثانياً بقوله - « بَلْ يَدَاهُ مَبْسُوطَتَانٍ يَنفِقُ كيف يَشَاء # . ولأجل ذلك 
فسر الإمام الصادق الآية المذكورة بقوله : 


إِنَّ اليهود قالوا كل قر من الأمر قلا بزيدرو يافضن . فقال الله جل 
جلاله تكذيباً لقولهم : « عُلَتَ يديهم وَلْعِنُوا بما قَانُوا بل يَذَاه مَيْسُوطْتَانِ 


و 


يُنفِق كيف يَشَاءٌ 0 ٠‏ 
الكتاب والمّنة . 0 أن ا الله 0 
اليهود . 

والععب 3 بعض العقائد اليهدية 5 إلى ال المجتمعات الإسلامية 
ا ريد م ا ل دمر 


. 54 سورة المائدة : الآية‎ )١( 
. ١١17 التوحيد » باب معنى قوله عز وجل « وَقَالتِ الْيَهُودُ 4 » الحديث الأول » صض‎ )١( 


ضرف 


فأجاب الحسين متأثرً بالعقيدة اليهودية ‏ بقوله :كَل يَوْم هُوَ نبي 
شَانِ » فإنها شؤون يبديها لا شؤون يبتدؤها »220 . 
وهذه العبارة من المسؤول تكشف عن تسرب عقيدة اليهود إلى تلك 
الأوناا . وهو باطل بنفس الآية لآن؟ معناها أله يتحدية الأشياء ويبتدىء بها 
لا اله يبديها بعد ما ابتدأها في الأزل . ويظهر ذلك جلا بالمراجعة إلى 
الأحاديث التي نقلناها ع الصحاح حول القدر . فإن مضامينها تطابق هذه 
النظرية » وتعرب عن أن القدر في نظر هؤلاء عامل حاكم على كل شيء . 


# ا# اخ#ا # 


حفيقة البذاء في ضوء الكتاب والسنة 

إذا عرفت هذه الأمور.ء تقف على أن المراد من البَدَاءعند الشيعة 
الإمامية ليم إلا تغيير المصير والمقدّر بالأآعمال الصالحة والطالحة . 
فليس الإنسان في مقابل التقدير مسرأ بل هو دنعلا شير في أن فين 
بصالح أعماله أو بطالحها . حتى أن هذا ( تمكن الإنسان من تغيير المصير 
بالعمل ) انها جزء من تقديره سبحانه . 

فبما أنه سبحاته « كُلّ يوم هُوَّ في شَأنٍ 294 . وبما أنَّ مشيئته حاكمة 
على التقدير » وبما أنَّ العبد مختار لا مسيّر» فله أن يُغيّر مصيره ومقدّره 
بحسن فعله ويخرج نفسه من عداد الأشقياء ويدخلها في عداد السعداء » كما 
ان له عكس ذلك . 


2 1 دسم ٠.‏ تمر عه د ٠.‏ 
وبما أن الله © لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بانفيهم 27# , فالله 
بلتط ا فدلا رفو كدر العيد إلا بتعييرهن العيد بحسن عمله أو سوئه . ولا يعد تغيير 





واكاك مه ص ١84‏ . تفسير سورة الرّحمن . 
(5) سورة الرحمن : الآية 59 . 
(") سورة الرعد : الآية ١١‏ . 


ضف 


التقدير الإلهي بحسن الفعل أو سوئه مَعَارضا لقديرء الأول سيتحانة ٠‏ بل هو 
اضيا جزء من قدره وسنته . فإِنّ الله سبحانه إذا قدّر لعبده ث شيئا وقضى له 
بأمرء لم يقدره ولم يقضه عليه على وجه القطع والحتم . بحيث لا يتغير ولا 
يتبدل . بل قضاؤه وقدره على وجه خاص . وهو أن ما قدّر للعبد يجري عليه 
مالم يغير حاله بحسن فعل أو سوئه . فإذا غير حاله تغير قدّر الله وقضاؤه 
في حقه وحل كان ذلك القدر قَدَرٌ آخر . ومكان ذلك القضاء قضاء آخر . 
والمميخ (مق التفساء والقدرالسابقف واللاحقين) قضناة اه وقد زه وهذاهو 
البداء الذي تتبناه الإمامية من مبدأ تاريخها إلى هذا الوقت . ولأجل إيقاف 
الباحث على صدق هذا المقال نأتي ببعض النصوص لاقطابها القدماء حتى 
فرك ا لحن قحا الكياا من لحن اماه أمر لا حقيقة له . 

قال الشيخ الصدوق وت » ٠م 58١‏ ) في باب الاعتقاد بالبداء : 
إن اليهود قالوا : إن الله تبارك وتعالى قد فرغ من الأمر . قلنا : بل هو تعالى 
لإكتل ايوم قو شان" لايفعياء شان عق شان . يحيي ويميت 
ركان ويورن ريمن نان ل ولا : « يَمْحُو الَلهُ ما يَشاءُ وَيْثبِتٌ وَعِنْدَه أمُ 
الكتاب 2# ,0 . 


وقال الشيخ المفيد (ت885- 6 411) في ( شرح عقائد 
الصدوق ) : «قد يكون التي موي بشرط فيتغير الحال فيه , قال الله 
تعالى : م ثم قَضَى ألا وَأجَل مُسَمّى عِنْدَهُ 294 . فتبين أنْ الآجال على 
ضربين ٠.‏ وضرب منها مشترط يصح فيه الزيادة والنقصان . ألا ترى قوله 
تعالى : « وما يُعَمّر مِنْ مُعْمّرٍ ولا يُنقَصٌ مِنْ عْمَرِهِ إل في كتاب 04 . 


لرّحمن : الآية 59 , 

(5) سورة الرعد : الآية و" . 

(1) عقائد الصدوق ٠‏ المطبوع في ذيل شرح الباب الحادي عشر. ص 77 . 
(؛) سورة الأنعام : الأية © . 

(2) سورة فاطر : الأية 1١١‏ . 


)١(‏ سورة 


دوق 


وقوله تعالى : ط وَلَوْ آَنّ أَهْلَ القُرى آمَنوا واتقوا لَفتَحُنا عَلَيْهُمْ بَركات 
مِنَ السّماءٍِ والأرض »*22 . 

فبيّن أن أجالهم كانت مشترطة في الامتداد بالبر» والانقطاع عن. 
الفسوق. ٍ 

وقال تعالى فيا أخبر به عن نوح (عليه السلام) في خطابه لقومه: 
«استغفرٌوا م ! ِنْه كان ء غَفَاراً يُرسلٍ السّماءَ عَليكُمْ مذراراً. .. 4" إلى آخر 
0 

ا ا يثك غنيم امار 0 

ينمل ينا كان لحن اتلس ررس عو اسان ماع الى قري 
تعالى ال "ها “يقول “المتظلونة علرا كبيرا 240 

وقال أيضاً في ( أوائل المقالات ) : « أقول في معنى البداء ما يقوله 
المسلمون بأجمعهم في النسخ وأمثاله » من الإفقار بعد الإغناء . والإمراض 
بعد الإعفاء 2 وبالإماتة بعد الإحياء » وما يذهب إليه أهل العدل خاصة من 
الزيادة في الآجال والأرزاق والنقصان منها بالأعمال )22 . 


وقال الشيخ الطوسي (تههم"# 6 5١‏ :1) في ( العدة ) : « النداء 
حقيقة في اللغة هو الظهور . ولذلك يقال « بدا لنا سور المدينة » و« بدا لنا 
وحه الرأي » . وقال الله تعالى ظ وَبَدَا لَهُمْ سَينَاتٌ ما عَمِلُوا 204 . 


< وَيَدَا لْهُم سَيْكَاتُ ما كُسَبُوا #4" . ويراد بذلك كله «ظهر». 





.45 سورة الأعراف : الآية‎ )١( 

(1) سورة نوح : الآيتان ٠١‏ و١١.‏ 

زفة سيوافيك وجه إطلاق البداء على الله وأنّه من مقولة المجاز . كما قوله سبحانه # وَيمكرون 
ويحكر الله والله خيْرٌ الماكرينَ » . تمثيلل لفعل الباري بفعل البشر . 

(4) تصحيح الإعتقاد . باب معنى البَدَاء » ص 3756 . 

ره) أوائل المقالات . باب القول في البداء والمشيئة » ص 57 . 

(5) سورة الجائية : الآية 88 0 

(/) سورة الزمر : الآية 8غ4. 


إناوفا 


وقد يستعمل ذلك في العلم بالشيء بعد أنْ لم يكن حاصلاً وكذلك في 
الظن . وأما إذا أضيفت هذه اللفظة إلى الله تعالى قمنه ما يجوز إطلاقه عليه 
ومنه ما لا يجوز. فأما ما يجوز من ذلك فهو ما أفاد النسخ بعينه ويكون إطلاق 
ذلك عليه على ضرب من التوسع . وعلى هذا الوجه يحمل جميع ما ورد عن 
الصادقين ( عليهم السلام ) من الأخبار المتضمنة لإضافة البداء إلى الله 
تعالى » دون ما لا يجوز عليه : من حصول العلم بعد أن لَمْ يكن . ويكون 
وجه إطلاق ذلك على الله تعالى ‏ التشبيه وهو أنه إذا ات 
يظهر به به للمكلفين ما لم يكن ظاهراألهمويحصل لهم العلم به بعد أَنْ لم يكن 
حاصلا لهم أطلق على ذلك لفظ البداء )20 . 


ويريد الشيخ أن إطلاق البداء على الله تعالى لجل كونه بداءً في 
أذهان الناس . وظهوراً بعد خفاء . فكان ذلك مصححاً لإطلاقه على الله 
سبحانه بالمجاز والتوسع 3 كما عرفت نظيره في بعض الألفاظء 


هذا بعض ما أفاده علماء الشيعة القدامى . وأما ما كتبه المتأخرون 
حوله فحدث عنه ولا حرج وفى وسعك المراجعة إليه؟» 5 


هذا هو الذي تقول به الشيعة وتسميه بداء » وأما غيرهم فيقولون به 
حسب ما مر من الآيات والروايات ولا يسمونه بداء . فالنزاع في الحقيقة إنما 
هو في التسمية » ولوعرف المخالف أن تسمية فعل الله سبحانه بالبداء من 
باب المجاز تيع لما شهر سيوف النقد عليهم . وإِن أبى حتى الإطلاق 
التجوزي فعليه أن ي: يتبع النبي الأعظم ( صلى الله عليه وآله) حيث أطلق 
لفظ البداء عليه 28 بهذا المعنى المجازي الذي قلناه » في حديث 


(1) عدة الأصول . ج 7 . ص4" . وله كلام آخر في كتاب « الغيبة » . ص 587 - 774 . طبعة 
النجف يعدو فيه حذو ما 3 “في ( العدة ‏ 0 إليه . 
ص .1٠١"-1١٠١١‏ 


شيف 


الأقرع والأبرص والأعمى : « بَّدَا لله عر وَجَلَ أن يَبَلِيَهُمْ ,20 . 
فبأي وجه فشر كلام النبي يفسر به كلام أوصيائه . 

فاتضح بذلك أن التسمية من باب المشاكلة وأنّه سبحانه يعبر عن فعل 
نفسه في مجالات كثيرة بما يعبر به الناس عن فعل أنفسهم,لأجل المشاكلة 
الظاهرية » ولكونه مقتضى المحاورة مع الناس والتحدث معهم . وقد ذكرنا 
نماذج من ذلك فيما سبق . 

وباختصار : 5 البحث في حقيقة البداء المقصودة للإمامية أمر اتفق 
المسلمون حسب نصوص 0 راعانيك نبيهم عليه .» ولا يمكن لأحد 
إنكاره . 

وآننا التسمية بالبداء فمن باب المشاكلة والمجاز» فمن لم يستسغه 
فليسمه باسم آخر و ولق لله ربه في أخيه المؤمن » ولا يمخس منه شيكاً» + 
ولا تبْحَسّوا الناسس أشْياءَهُمْ ولا تَْقوًا في الأرضٍ مُفْسِدِينَ : * بَقَيّهُ الله خير 


٠.‏ م.م 


كم إن كنتم مُؤْمِنِينَ 2904 . 

وبذلك تقفا على 3 ما ذكره الإمام الأشعري في ( مقالات 
الإسلاميين )20 والبلخي في تفسيره”*» . والرازي في ( نقد المحصّل )0 , 
وغيرهم حول البداء . لا صلة له بعقيدة الشيعة فيه . فإنهم فسروا البداء لله 
بظهور ما خفي عليه والشيعة براء منه . بل البداء عندهم 7 تغيير التقدير بالفعل 
الصالح والطالح فلو كان هناك ظهور بعد الخفاء فهو بالنسبة إلينا لا بالنسبة 
إلى الله تعالى » بل هو بالنسبة إليه إبداء ما خفي وإظهاره . ولو أطلق عليه 
فمن باب التوسع . 


)١(‏ النهاية في غريب الحديث والأثرء للإمام مجد الدين أبي السعادات المبارك ابن محمد 
الجزري . ج١د-ص .٠١9‏ 

(؟) سورة هود : الآيتان 46 و65. 

(") مقالاات الإسلاميين واختللاف المصلين » ص ١٠١7‏ و9١٠١‏ و9١١2‏ طبعة محي الدين 
عبد الحميد . 

(5) نقله شيخنا الأكبر الطوسي في تفسيره : التبيان. ج ١‏ . ص ١14-17‏ طبعة النجف . 


(0) نقد المحصّل . ص 45١‏ . 


خرف 


بقيت أمور يجب التنبيه عليها : 
١-الأث‏ التربوي للبداء 
إن اله ثر التربوي الذي يترتب على القول بالبداء أمر لا يمكن إنكاره ‏ 
كيف والإعتقاد بالبداء يبعث الرجاء في قلوب المؤمنين. كرا أن إنكنارة والالتزام بان 
ما جرى به قلم التقدير كائن لا محالة دون استثناء ‏ يترتت عليه اليأس 
والقنوط . فيستمر الفاسق في فسقه والطاغي في طغيانه » قائلين بأنه إذا كان 
قلم التقدير مضى على شقائنا , قاذ يحه مرغيط أغمالنا باعاك البر 
والتضرع والدعاء . 


إنَّ الإعتقاد بالبداء يضاهي الإعتقاد بقبول التوبة والشفاعة وتكفير 
الصفائر باجنات الكبائر :+ فد الجميع بعك الرجاء في الفوين ويشرج 
قلوب الناس أجمعين» عصاة ومطيعين حتى لا 208 من روح الله ولا 
يتصوروا أنْهم إذا قدر كونهم من الأشقياء فلا فائدة في السعي والكدح بل 
يعتقدوا بن الله سبحانه لم يجف قلمه في لوح الحو والالياك + قله" إن 
يمحو ما يشاء ويثبت ما يشاء » ويسعد من شاء » ويُشْقِيَ من شاء . حسب ما 
يتحلى به العبد من مكارم الأخلاق وصالح الأطدان أ رتك من ظالكدها 
وفاسدها . وليست مشيئته سبحانه جزافية غير تابعة لضابطة حكيمة » فلو تاب 
العبد وعمل بالفرائض . وتمسك بالعصم . خرج من صفوف الأشقياء ودخل 
في عداد السعداء وبالعكس . 

وهكذا كل ما قدر في حق الإنسان من الحياة والموت والصحة 
والمرض والغنى والفقر يمكن تغييره بالدعاء والصدقة وصلة الرحم وإكرام 
الوالدين » فالبداء يبعث نور الرجاء في قلوب هؤلاء . 


- البداء ليس 006 في علمه ولا في إرادته سبحانه 
إن علمه سبحانه ينقسم إلى علم ذاتي وعلم فعلي , » فعلمه الذاتي 
نفس ذاته وهولا يتغير ولا يتبدل » وأما علمه الفعلي فهوعبارة عن لوح المحو 


يكف 


والإثبات . فهو مظهر لعلم الله في مقام الفعل . فإذا قيل بدا لله في علمه 
فمرادهم البداء في هذا المظهر . 

ون كفك قنك إن حرا غلننه بويخاله ميختلةة ) ومعالها ماد : 
فأولها وأعلاها العلم الذاتي المقدس عن التكثر والتغير وهو محيط بكل شيء 
وكل شيء حاضر عنده بذاته . ثم يليه علمه الفعلي وله مراتب ومظاهر 
كاللوح المحفوظ ولوح المحو والإثبات ونفوس الملائكة والأنبياء . فلو كان 
هناك تغيير فإنما هو في هذه المظاهر. وبالأخص لوح المحو والإثبات . 
فيقدر في ذلك اللوح كون الشخص من السعداء ولكنه يرتكنت غمل طالحاً 
يوجب التغيير فيه فيكتب من الأشقياء » ومثله خلافه . وإليه يشير سبحانه : 
٠‏ يمْحو الله ما يَشَاء وَيِتُ وَعِنْدَهُ أمْ الكتاب » . 

فالظاهر من الآية أَنَّ أم الكتاب هو الكتاب الوسيع الأصيل الذي يكتب 
فيه تقدير الكائنات بجملتها ومنها الإنسان , ولأجل ذلك يكون 
معيو من التي لانعكاس جميع التقديرات فيه جملة واحدة وهذا بخلاف 
لوح المحو والإثبات فيكتب فيه التقدير الأول ولكنه لما كان مشروطا بشرط 
غير متحقق ٠»‏ يغيره التقدير الثاني 


ويلك يظير أن التغيير في التقدير لا يلازم التغير في العلم ولا التغير 
في الإرادة » وإنما التغيير في مظاهر علمه الفعلي أي ما خلقه من الألواح 
والنفوس التي تنعكس فيها تقاديره . 


وعلى ضوء للك قم ااه أبو زهرة المصري في كتابه ( الإمام 
الصادق». على الشيعة الإماميةفي م سألة البدء ناشىءعن الغفلة عن حل 
المحو والإثبات وطروء التغير والتحول حيث قال : « من البداء الزيادة في 
الآجال والأرزاق والنقصان منها بالأعمال ولا شك أن الزيادة في الآجال . إِنْ 
أريد ما قدَّره الله تعالي في علمه الأزلي والزيادة عما قدر. فذلك يقتضي 
تغيير علم الله » وإن اريد الزيادة عما يتوقعه الناس فذلك مما ينطبق عليهم 
قوله تعالى : 


طق 


« وَبَدا لَهُمْ مِنَ الله مَا لَمْ يَكُونُوا يَحْتَسِبُونَ 2004© . 

فيلاحظ عليه أولآً : إن زيادة الآجال والأرزاق أو نقصانها بالأعمال مما 
لح اتفرة به الشيحة الإمامية: ...ونين العجيب: أن يعقل عها ارواة آثمة أهل 
الحديث . وقد ذكرنا جملة منها فيما سبق . 

وثانياً : إِنَّ الزيادة في الآجال والأرزاق وإِنْ كانت توجب التغيير في 
اللقذيرع: لكتها. ل تورجب التقيين ف علم. الله أو مشيقته وإراده ," 

ومنشأ الخلط ب بين الأمرين هو جعل تقديره سبحانه نفس علمه الذاتي ١‏ 
وتوهم أن التغيير في الأول يوجب التغيبر في الثاني . بل التقدير إنما هو في 
مظاهر علمه التي تسمى علماً فعلياً » وهي عبارة عن الألواح الواردة فى 
الكتاب والسئة : من المحفوظ . والمحو والإثبات . فزعم الكاتب 1 
غلما واحدا وهو علمه الأزلي ونه هو مركز التقدير واستنتج منه أنْ القول 
بالبداء يستلزم تغيير العلم الذاتي . 


على مدى حياته . واي عبد ينتقل من تقدير إلى تقدير » فليس ها هنا تقدير 
واحد بل التقديرات بجملتها موجودة هناك بوجود جمعى لا يستلزم الكثرة 
والتثني . 


5 البداء ف التقدير الموفوف ليه المحتوم 
3 البداء ( تغيير -- بالأعمال ) إنما 0 التقدير ا . 


2 9 2 ع 
إن لله سبحانه قضاءين : قضاءً قطعيا وقضاءً معلقا. اما الأول فلا 
يتطرق اليه البداء ولا يتغير أبدا . 
)١(‏ الإمام الصادق . لأبي زهرة . ص 598 . 
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وأما الثاني فهو الذي يتغير بالأعمال الصالحة والطالحة . وقد صرّح 
أئمتنا في أحاديثهم بهذا الأمر ونصًوا على هذا التقسيم . 

والعرادتن المدير الجتعل الا يداد ولا يغير ولو دعي بالقتوغ اف 
فلا تغيره الصدقة ولا شيء و صالح الاعمال أو طالحها . وذلك كقضائه 

نه اللشصقل :والعمر مشيرا اق آخل معين + 'وللتظام. الشمنى. مرا 
5 وتقديره في حق كل إنسان بأنه يموت . إلى غير ذلك من السنن 
الثابتة الحاكمة على الكون والإنسان . 

والمراد من الثاني الأمور المقدرة على وجه التعليق. فقدر أن المريض 
يموت فى وقت كذ إلا إذا تداوى . اق أحرية العمل عرامة أو دعي له 
ا وغير ذلك مم ن التقادير التي ل الشرائط والموانع ٠‏ والله 
سبحانه يعلم في الأزل كلا التقديرين : لمر نوك 6 006 الموقوف عليه 
وعدمه . وله نظائر حتى ذ في التشريع الكلي والسئن الوسيعة الإلهية . فقد 
0 الي ياهو اصحات التار وفال حاف عن مؤمن 
ال ه ف 


در لبق لوج اعورم ار 
غير ان هذا ادير ع امور ا مي تقديراً قطعياً غير قابل 


د بشهادة قوله ابخان : #قُلْ يا عبادي الَذِينَ رفوا على أنفْسِهمْ لا توا 
0 َحَة ة الله4 0١‏ 
في اختيار أى واحد نكناء من التقديرين. 


وإليك بعض ما ورد عن أئمة أهل البيبت حول هذا التقسيم : 


. والهدف من الآيتين تقوية حرية : الإنسان وتفهيمه با له الخيار 


سئل أبو جعشر الباقر ( عليه السلام ) عن ليلة القدر . فمّال :«تنزل 
فيها الملائكة والكتبة إلى سماء الدنيا فيكتبون ما هو كائن فى أمر السنة . 


١١)سورة‏ غافر : الاية مع 


١؟)‏ سورة الْزّمر : الاية#ت . 


ع" 


قال : وأمر موقوف لله تعالى فيه المشيئة » يقدّم منه ما يشاء ويؤخر ما 
يشاء . 


وهو قوله : ط يَمْحُو الَلهُ ما يَشِاءً وَيُنْبِتُ وَعِنْدَهُ آم الكتاب 22004 . 

1 ' ع 
وروى الفضيل قال : سمعت أباجعفر يقول : « من الأمور امور محتومة 
جائية لا محالة . ومن 0 ا 


538 به اليك فهي كائنة لا يكذب نفسه 0 نبيه 00 00) 


وفي حديث قال الرضا ( عليه السلام ) لسليمان المروؤزي : ديا 
سليمان إن من الأمور ورا موقوفة عند الله تبارك وتعالى يقدم منها ما يشاء 
ويؤخر ما يشاء 5 

هذا بعض ما ورد فى تقسيم التقدير إلى قسميه . 

وقد خرجنا بهذه النتيجة وهي : إن التقدير على نوعين موقوف وغير 
موقوف . والله سبحانه من وراء الكل واقف على تحقق الموقوف عليه . 


؛ - الأجل والأجل المسمى ١‏ 


إن القران الكريم يصف الكائنات التمارة والارضقة اثاليا راك وو 
وَأحَد مسمى ١‏ . فما هو المراد منهما؟ . 

إن 0 الأجل ») بلا قيد هو التقدير الموقوف . « والأجل المسم » 
المحتوم . وإليك بيانه : 

قال سبحانه : 8 هُوَ الذي حَلَقَكُمْ مِنْ طين ثم قَضَى اجَلا . واجل 





(1) بحار الانوار. ج 4 . ص ؟١٠‏ . باب البَّدَاء . الحديث ١14‏ نقلا عن أمالي الطوسي . 
)١(‏ المصدر السابق . ص 2.1١١4‏ الحديث 38 . 
(*) المصدر “السابى . ص 2.93 الحديث 5 . 


دق 


2 2 كوم 


م عِندَهُ , ثمانتم : تَمْتَرُونَ 9# , 

قال سبحانه : ط هُوَ الذي خَلَقَُمْ مِنْ تُرابوِثُم مِْ نُطفَةِ نم مِنْعَلََ 
َم يُخِْجُكُمْ ملفلا م لْلْهوا أشدَكُمْ َم لتكونوا شيوخاً وَمِدَكُمْ مَنْ يُتوَنى 
مِنْ قبل , ولتبلغوا اجلا مُسمّى وَلْعَلَكُمْ تَعْقلونَ 294 . 

إن الله سبحانه جعل للإنسان في هاتين الآيتين أجلين مطلقاً ومسمى » 
كما أندجعل للشمس والقمر أجل مسن قال تتيعانه +« وَسخر السمسن 
والقَمَرَ كُلّ يجري أجل مُسمّى 204 . ومثله في سورة الزْمر المباركة . الآية 
الخامسة . وإليك توضيح مفهوم الأجلين بالمثال التالي : 

إذا وعبالقداعاتى: دنا ولرا واج توق ان تداك تمتو اللي 
بحيث إطمأن الأطباء أنَّ باستطاعة هذا الوليد أن يحمل أعباء الحياة إلى مائة 
سنة » فمن الواضح أنَّ معنى هذا ليس أكثر من « الإمكان » أو « الإقتضاء » 
وليس معناه أنه يعيش هذه المدة كيفما كان . وفي أي وضع كان . بل هو 
مشروط بشروط عديدة . منها استمرار صحته وعدم عروضء ماتع لاستمرار 
بقائه » حتى تصل هذه القابلية من القوة إلى الفعلية . وإلآ فربما يموت قبل 
أن يصل إلى تلك المدة . 

وعلى ضوء هذا فللطفل من يومه الأول أجلان 

١‏ - أجل مطلق . وهو إمكانه واقتضاؤه للبقاء . وقابليته الجسمية لمدة 
مائة سئة من العمر . وحيث إِنْ لاستمرار البقاء في هذا الكوكب سلسلة من 
الشرائط والمقتضيات . ولا يعلم بالجزم واليقين تحققها : يكون هذا أجل 
مبهماً لا محتوماً ومبرماً . 


- أجل محتوم » وهو مقدار عيشه حسب تحقق شروطه في الواقع 


. » سورة الأنعام : الآية‎ )١( 
. (؟) سورة غافر : الآية /ا5‎ 
. 7 سورة الرعد : الآية‎ )”( 


ودف 


ونفس الأمر. أو عدم تحققها . وهذا. عدن الى اله يتشد فلي إلذا الشيق 
والمحيط بالعالم. وتحقق الشرائط وعدمها وما يعرض على الطفل في مسير 
حياته » وليس هو إلا الله سبحانه . إذ هو الذي يعلم ما يعرض للطفل مما 
يوجب طول حياته أو قصرها . 

وهذا تقدير مقطوع به بعيد عن أي إبهام وترديد . 

وقد عبّر القران الكريم عن الأول بالأجلء الشامل بإطلاقه للموقوف 
والمحتوم والممكن والمتحقق . وعن الثاني بالأجاد. ‏ السدى الشامل 
لخصوص المحتوم . وخخصٌ العلم بالأجل المسمّى بنفسه تعالى . دون العلم 
بالأجل المطلق . فقال ال ا ل الله 
للإنسان تختلف حسب توفر الشروط وعدمها جعل للإنسان أجلين , 
لم يجعل للشمس والقمر إل أجلاً واحداً وهو الأجل ا 

وإلى الأجل المسمى يشير قوله سبحانه : 8 فإذا جَاءَ أَجَلْهُمْ لا 

يَسْتَاخْر ون ساعةً ولا يَسْتَقْدِمُونَ 20# . 

وإلى ما ذكرنا من التفسير يشير العام الضنادم بقوله 00 أجل مسمى 
وهو قوله تعالى : © فإذا جَاءَ أَجَلْهُم ل اع ون ساعة ولا يَسْتَقَدِمُونَ , 
وأجل غير مسمى يتقدم ويتأخر)(2 . 

وقال ( عليه السلام ) أيضاً في تفسير قوله سبحانه : ط نم قَضَئ أجل 
وَأَجَلُ مُسَمّى عِنْدَهُ 4 . 

قال: «الأجل الذي غير مسمى موقوف يقدم منه ما يشاء ويؤخر منه ما 
شاء . وأما الأجل المسمى فهو الذي ينزل مما يريد أن يكون من ليلة القدر 


إلى مثلها من قابل , فذلك قول الله : إفَإِذَا جَاء أَجَلْهُمْ لا يسْتَاخْرُونَ سَاعَة 
وَلَآيسْتَقَدِمُونَ 94 . 


. 5١ سورة الأعراف : الاية 4 وسورة النحل : الألية‎ )١( 
. 7/١ ل ص‎ ٠ أصول الكافي‎ )0( 
1 الحديث 55 . ولاحظ الأحاديث ه54 و5: ولا‎ » 1١1 6 البحار. ج‎ )5( 


لق 


وقد فسّر غيرٌ واحد من المفسرين كلا الأجلين بما ذكرنا » وذكر الرازي 
الوجه المروي عن حكماء الإسلام وقال : 

إن لكل إنسان أجلين أحدهما : الآجال الطبيعية والثاني الآجال 
الإخترامية . أما الآجال الطبيعية فهي التي لو بقي ذلك المزاج مصوناً عن 
العوارض الخارجية لانتهت مدة بقائه إلى الوقت الفلاني . وأما الآجال 
الإخترامية فهي التي تحصل بالأسباب الخارجية كالغرق والحرق وغيرهما من 
الامور المنفصلة )(2)©0 , 

وقال العلامة الطباطبائي : « إِنَّ الأجل أجلان : الأجل على إبهامه . 
والأجل المسمى عند الله تعالى . وهذا هو الذي لا يقع فيه تغيير لمكان 
تقييده بقوله عِنْدَه وى وقد قال تعالى : اط وَمَا عِنْدَ الله باق » : وهو الأجل 
المحتوم الذي لا يتغير ولا يتبدل . قال تعالى : ا إذا جا أَجَلّهُمْ فلا 
يَستاعِرُونَ ساعةٌ ولا يسْتَقْدِمُونَ 224 . فنسبة الآجل المسمى إلى الأجل غير 
المسمى . نسبة المطلق المنجز إلى المشروط المعلق . فمن الممكن أن 
يتخلف المشروط المعلق عن التحقق لعدم تحقق شرطه الذي علق عليه , 
بخلاف المطلق المنجز. فإنه لا سبيل إلى عدم تحققه البتة . 

والتدبر في الآيات يفيد أن الأجل المسمى هو الذي وضع في أم 
الكتاب . وغير المسمى من الأجل هو المكتوب فيما نسميه ب « لوح المحو 
والإثبات ا 

لقن الخ إن ء الكتاب قابلٌ الإنطباق على الحوادث من جهة 
استنادها إلى أسبابها التامة التي لا تتخلف عن تأثيرها ٠‏ ولوح المحو الإثبات 
قابل الإنطباق على الحوادث من جهة استنادها إلى الأسباب الناقصة التي 
ربما نسميها بالمقتضيات التي يمكن اقترانها بموانع تمنع من تأثيرها ,20 . 
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نعم . يقع السؤال عن نكتة ذينك التحديدين . وأنه إذا كان الأجل غير 
المسمى يختلف مع المسمى غالبا . فأي فائدة في ترسيمه ؟ . 

ولكن الإجابة عنه واضحة . وهي أن ترسيمه يثير النشاط في المجتمع 
الإنساني حتى يقوم بتهيئة الشرائط ورفع الموانع للبلوغ إلى ذلك الأجل 
والعمر الطويل الذي حذدوه بمائة وعشرين سنة . 

أضف إلى ذلك أن هذين الترسيمين نتيجة ارتباط أجزاء الكون 
وتأثيره في الوجود الإنساني فإن التركيب الخاص للشخص الإنساني وإن كان 
يقتضي أن يعمّر العمر الطبيعي . وهذا' رقي ١‏ تحزيد اله من وهر 
586 ولكت يما أن احراء الكرن مؤثرة في حياة الإنسان . فربما تفاعلت 
الأسباب والموانع التي لا نحصيها ولانحيط بها. فأدى إلى حلول أجله قبل أن 
ينقضي الأجل الطبيعي وهو المسمى بالموت الإخترامي . وليس يختص 
الإخترامي بالحوادث المنفصلة كالموت والحرق كما عليه الرازي في 

تفسيره .» بل يعم فقدان شرائط الحياة . وسوء التغذية . وهجوم الغخصص 

والحوادث النفسية المؤلمة . 


ه- ما يترتب على البداء في مقام الإثبات 
إذا كان البذاء هو تخيير المصير بالعمل الصالح 00 ٠‏ ونه عي 


ونرى من هده الإخبارات نماذج في الكتاب والسئة : 


7 - رأى إبراهيم في المنام أنه يذبح ولده إسماعيل » وزيا الأنبياء 
وحى(١ ٠‏ فتلك الرؤيا الصادقة تحكي عن حقيقة ثابتة وواقعية مُسَلّمة » وهو 
أمر الله لإبراهيم بذبح ولده ولد » وتحقق ذلك في عالم الوجود تانناً 3 وكأن 


. ؟5ىك«٠‎ 3 . لاحظ الدر المنثور‎ )١( 


5 2 0 7 2 3 ؟در واد 5 ع 
قوله : © إني أرى في المنام اني اذبحك # يكشف عن أمرين : 
أ الأمر بذبح الولد وهو أمر تشريعي . 
0 
- الحكاية عن تحقق ذلك في الواقع الخارجي : فقد اخبر إبراهيم 
بذلك من طريق الوحي . وأخبر هو ولده بذلك . 
ومع ذلك كله لم يتحقق ونسخ نسخاتشريعياً . كما نسخ نسخا 
تكوينيا . ويحكي عن كلا الأمرين قوله سبحانه : 9 وفديناه بذبح . 
فينطرح في ذهن الإنسان : كيف يجوز أن يخبر النبي بشىء من 
المغيبات ثم لا يتحقق ؟! 
اع إن يور عله انلام + اخيو كوه يترون العدة. “أنه 
مصيبهم . ومع ذلك كله لم يأتهم7» يقول سبحانه : 
<( فلولا كانث قَرْيَة آمَت فََقمها إيمانها إلا قوم يُونْسَ لما آمنُوا تَشَفْنا 
عَنْهُمْ عَذاتَ الخزي, في الحياة الدّنيا وَمَتَعْنَاهُمْ إلى جين 0#( . 
(؟) - ما جاء في قصة موسى بن عمران حيث إِنَّ موسى أخبرهم بأنه 
سيغيب عاذ ثلاثين ليلة كما عن ابن عباس حيث قال : « إن موسى قال 
َِْمه إن ربي وعدني ثلانين ليلة أن ألقاه . وأخلف هارون فيكم ٠‏ فلما فصل 
موسى إلى ربه زاده الله عا فكانت فتنتهم في لمر الي زادها 
الله )2002 كال سبحانه : ل وَوَاعَذْنا مُوسى ثلاثين ليلة وَانَمَمْناها بعشر فتم 
ا قر مرت سارو ابي توي باسسازر 
تتبع سَبيل المُفْسِدِينَ 29# . 


. وتفسير الطبري وتفسير الدر المنثور‎ . ١0 مجمع البيان.» ج7. ص‎ )١( 
. 94 (؟) سورة يونس : الآية‎ 

(5) الدر المنثورء ج” . ص ١١١‏ . 

(5) سورة الأعراف : الآية ١45‏ . 


كف 


هذه جملة الإخبارات التي وردت في القران والتى أَخْبّر بها الأنبياء ولم 
ل . فقال ما 
لهؤلاء ؟ قيل يا روح الله إن فلانة بنت فلانة تهدى إلى فلان بن فلان في 


ليلتها هذه . 
قال : يجلبون اليوم ويبكون غداً . فقال قائل منهم : ولِم يا 
رسول الله ؟ . 


قال : لأن صاحبتهم ميتة في ليلتها هذه ... فلما أصبحوا جاؤوا 
فوجدوها على حالها لم يحدث بها شيء . 

فقالوا يا روح الله إِنَّ التي أخبرتنا أمس أنها ميتة لم تمت . فقال 
عيسى : يفعل الله ما يشاء فاذهبوا بنا إليها . . حتى قرعوا الباب فخرج زوجها 
فقال له عيسى استأذن لي على صاحبتك . فتخدرت . فدخل عليها . فقال 
لها : ما صنعت ليلتك هذه ؟ قالت كان يعترينا سائل في كل ليلة جمعة فننيله 
ما يقوته إلى مثلها . وإِنّه جاءني في ليلتي هذه وأنا مشغولة بأمري وأهلي 
بمشاغل . فلما سمعت مقالته قمت متنكرة حتى نلته كما كنا ننيله . 

ففي هذه اللحظة قال عيسى لها تنحي عن مجلسك . فإذا تحت ثيابها 
أفعى مثل جذعة عاض على ذنبه . 

فقال ( عليه السلام ) : بما صنعتٍ صرف عنكِ هذا)22 . 

ومنها ‏ ما روي أنه مرّ يهودي بالنبي فقال : السام عليك ٠‏ فقال النبي 
له : وعليك . 


فقال أصحابه : إنما سَلّم عليك بالموت . فقال الموت عليك ! 


فقال النبى : وكذلك رددت . 


. بحار الأنوارء ج 4 » ص 44ء ذكرنا الرواية بتلخيص‎ )١( 


لق 


ثم قال ( صلى' الله عليه وآله ) لأصحابه : إن هذا اليهودي يعضه أسود 
فى قفاه فيقتله . 
ْ فذهب اليهودي فاحتطب حطباً فاحتمله ثم لم يلبث أن انصرف . فقال 
له ضعه » فوضع الحطب : فإذا أسود في جوف الحطب عاض على عود . 
فقال ( صلى الله عليه وآله ) . يا يهودي ما عملت اليو ؟ قال ما عملت عمال 
إل حطبي هذا فحملته فجئت به . وكان معي كعكتان فأكلت واحدة وتصدقت 
بواحدة على مسكين . فقال رسول الله : بها دفع الله عنه . وقال : إن 
الصدقة تدفع ميتة السوء عن الإنسان29 . 


وهناك نظائر لما مضى لا تخرج عن عدد الأصابع . 


تبيين الحال في هذه الإخبارات الغيبية 

يقع الكلام في هذه الملاحم والأخبار الغيبية تارة من جهه ان الأنبياء 
كن علموا بهذا الآفز الموقوف . ولم يعلموا الاش الموقوف عليه . 
واخرى أن هذا الإخبار مع ع الوقوع كيف لا يعد كديا لقولهم ؟ 

أما الأول ؛ فلا شك أنَّ النبي إذا أخبر بشيء ثم حصل البداء في 
تحققه فلا بد أن يستند في إخباره إلى شيء يكون بترا لإخباره 0 
لإطلاعه . فيمكن 9 يكون المصدر أتصاله بعالم لوح المحو والإثبات , فاطلع على 
المقدر» ؛ وم يطلع على كونه معلقاً على أمر غير واقع ٠»‏ لعدم إحاطة ذلك اللوح 
بجميع الاشياء . 

كما أنه يمكن أن تتعلق مشيئته تعالى بإظهار ثبوت ما يمحوه ء لحكمة 
داعية إلى إظهاره » فيلهم أو يوحي إلى نبيه مع علمه سبحانه بأنه يمحوه . 

نعم ١‏ من شملته العناية الإلهية واتصلت نفسه الزكية بعالم اللوح 
المحفوظ تنكشف عنده الواقعيات على ما هي عليها . وإن كان ذلك قليل كما 
يتفق ذلك لخاتم الأنبياء وبعض الأوضياء : 


. ١١8 بحار الأنوار.» ج 4 .» ص‎ )١( 


وعلى ضوء ذلك فالحكم الذى ‏ لوتتى رن اانا ناوه كو اع ا 
في الإستمرار والدوام ٠‏ مع أنه في الواقعم له غاية وحَدٌ يعيّنه بخطاب آخر . 

وأخرى يكون ظاهراً في الجد مع أنه لا يكون جدياً واقعاً ؛ بل لمجرد 
الإختبار والإيتلاء . 

وثالثة يوحى إليهم بالإخبار بوقوع عذاب لحكمة في هذا الإخبار » ومع 
ذلك لا 0 

هى الجهات التي يمكن أن تكون مصدراً لعلمه واطلاعه . والكل 

يرجع 7 وقوفه على المقتضيات وعدم وقوفه على العلة التامة . فلاجل ذلك 
صح له أَنْ يخبر عن التقدير الأول لأجل وجود المقتضى . ولو اطلع على 
العلة التامة لأخبر عن التقدير الثاني . ولا بعد في أن يُخفي تعالى على نبيه 
شرائط التقدير الأول وموانعه لأجل مصالح يعلمها الله سبحانه . 

فقد كان هناك مصلحة في الإخبار عن تحقق ذبح إسماعيل » ونزول 
العذاب إلى قوم يونس . وكون الميقات ثلاثين يوما . وأن العروس واليهودي 
يقتلان ل ساي جاو راسم رفاح قوع بدهارا 

هذا كله حول مصدر علم النبي في إخباره . 

وأما الثاني ٠‏ وهوأنَ إخبار النبي بشيء وعدم وقوعه يعد في نظر 
الناس تكذيباً للنبي . فنقول : إن المغيبات التي وقع فيها البَدَاء إنما توجب 
معرضية الآنبياء لوصمة الكذب والتقول بالخلاف إذا لم يكن هناك قرائن ٠‏ تدل 
على صدق مقالهم . ولذلك نرى أن عيسى ( عليه السلام ) لما أخبر أصحابه 
بأن العروس ستهلك » برخ على سدق مقاله بإراءة الآفتن تنيت مجالسنها 
كما أن النبي ( صلى الله عليه واله ) برهن على صدق إخباره بهلاك اليهودي 
لمر بوضع الحطب فإذا أسود في جوف الحطب عاض على عود . 

ونظيره قصة إبراهيم #افإنا في التفدية بديح عظيم دلالة على صق نا 
بوي الكل من الرؤيا . كما أن الحال كذلك في قصة يونس حيث أخبر 
عن العذاب .» وقد رأى القوم طلائعه . فقال لهم العالم : إفزعوا إلى الله 


"0 


فلعله يرحمكم ويرد العذاب عنكم ٠‏ فاخرجوا إلى المفازة . وفرّقوا بين 
السناف والاولاه: ورين نات الشيوانات واولادهاة: ثم ابكوا وادعوا ففعلوا 
فصرف عنهم العذاب7١‏ 

وبالجملة , إذا.كانت إخبارات النبي مقترنة بالقرائن الدالة على صدق 
اخباره » وأنَّ الوقوع كان حتمياً قطيعاً لولا فعل ما فعلوه . لما عدّ ذلك تقوا تقولا 
بالخلاف . بل يعد من دلائل الرسالة . 

وعلى ذلك فإخباراتهم الغيبية إما كانت على وبنه التعليق في اللفظ . 
كما في قصة يونس ٠.‏ حيث روي أنه قال لقومة : «إن العذاب مصبحكم بعد 
ثلاث إن لم تتوبوا »29 . أو في اللب . كما إذا دلت القرائن العَاضية على أن 
كلامه كان معلقا على مشيئته سبحانه » وكانت مشيئته سبحانه معلقة 
على 0 صدور ف يدفع العذاب . 

وأنت إذا أخطت بما ذكرنا من الأمور تقف على مدى صحة ما نقله 
الرازي عن سليمان بن جرير من أن أئمة الرافضة وضعوا القول بالبداء 
لشيعتهم » فإذا قالوا سيكون لهم أمر وشوكة ثم لا يكون الأمر على ما 
أخيروا» قالوا:. بدا الله تغالئ © !. وكأن ا كان غافلاً عن تلك 
المعارف العلياٍ في الكتاب والسنة:. 

ونضيف أخيرا أن هذا النوع من ال خارات التي تعد نتيجة للبدّاء لا 
نفس البَدَاء » لا تتجاوز في كلمات الآئمة عن مواضع أربعة(؟» » ذكر 
تفصيلها في موضعهاء فكيف يدّعي الرازي وضع ضابطة كلية ؟! 





. ١6" مجمع البيان» ج7. ص‎ )١( 

(؟) مجمع البيان » ج ” . ص ١١0‏ . 

(*) نقد المحصل . للرازي » ص 55١‏ . 

(8) راجع في تفسير ذلك كتاب «البداء في ضوء الكتاب والسنة » للأستاذ دام حفظه 
ص .١٠١8-5١١7‏ 


"0١ 


العدل الإلهي وأفعال العباد 


* الجبر الأشعريٌ . 

* الجبر الفلسفي . 

* الجبر المادي . 

* الإختيار المعتزلي . 

* الاختيار لدى الوجوديين . 
* الإختيار في مذهب الأمر بين الأمرين . 





العدل الإلهى وأفعال العباد 


قد عرفت أنَّ العدل من صفاته سبحانه. وكأن هذا الوصف يقتضي 
البحث عن كيفية صدور أفعال العباد منهم » وهل هم فاعلون بالإختيار أو 
بالجبر والإلجاء ؟ 

والأول موافق لعدله سبحانه والثاني يخالفه . ولكننا أفردنا المسألة 
بالبحث لتشعب شقوقها وكثرة ما طرح فيها من الإشكاللات وقبل الخوض في 
المقصود نقدم أمورا : 

الأمر الأول : في كون المسألة عامة 

إن الوقوف على كيفية صدور فعل الإنسان منه » وإن كان مسألة 
فلسفية. غاصٌ فيها كبار المفكرين من الفلاسفة الذين يقدرون على 
تحليل المسائل العامة في الفلسفة الإلهية » إلا أنَّ اشتمال المسألة على 
خصيصة خاصة وهي صلتها بمصير الإنسان في مسيره جعلتها مسألة مطروحة 
أيضياً بين البسطاء والعاديين من الناس . ولأجل ذلك تغايرت فيها أفكارهم 
واراؤهم . 

فهذه المسألة من حيث العمومية كالمسائل الثلاث الفلسفية التي يتطلع 
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كل إنسان إلى حلّها سواء أقدر عليه أم لا وهي : من أين جاء ؟ ولماذا جاء ؟ 
وإلى أين يذهب ؟ . 

ولأجل هذه الخصيصة في المسألة لا يمكن تحديد زمن تكون هذه 
المسألة في البيئات البشرية ومع ذلك فالمسألة كانت مطروحة في الفلسفة 
الإغريقية » إشراقيّها ومشائيها . ثم تسربت إلى الأوساط الإسلامية ومنها 
تسربت إلى المجتمعات الغربيّة » كغيرها من المسائل والعلوم الإسلامية . 


الأمر الثانى : فى الجبر بأقسامه 

إن أحد شقوق هذه المسألة هو القول بالجبر. وأنّ الإنسان مسلوب 
الإختيار , ولكن تصويره يختلف حسب نفسيات الباحث والملاكات التي 
يجعلها محور البحث . فالإلهي القائل بالجبرء يطرحه على نمط مغاير لما 
يطرحه المادي والفلسفي القائلين به . فالإلهي لا يصور للجبر عاملا سوى ما 
يرتبط بالله سبحانه من تقديره وقضائه أو علمه الأزلي أو مشيئته القديمة 
المتعلقة بأفعال الإنسان(>2 . والمادي بما أنه غير معتقد بهذه المبادىء يسند 
الجبر إلى العامل المادى وهو «١‏ الوراثة » و« التعليم » و«البيئة ». التي 
دمن تكله الخصية وان نفسيات كل إنسان وروحياته تتكون في ظل 
هذه العوامل الثلاثة » وهي عوامل خارجة عن الإختيار . ومن المعلوم أَنَّ 
فعل كل إنسان رد فعل لشخصيته وملكاته التي اختصرت فيها . 


وللفلاسفة القائلين بالجبر منحى آخر فيه . فتارة يستندون إلى أنَّ 
الإرادة الإنسانية هي العلة التامة للفعل » بحيث إذا حصلت فى ضمير 
الإنسان يندفع إلى الفعل بلا مهلة وانتظار. وبما أن الإرادة ليست أمراً 
)١(‏ هذه ثلاثة من العوامل التي دفعت الأشاعرة إلى .القول بالجبر . وهناك عامل رابع . وهو القول 


يكون أفعال العباد مخلوقة لله سبحانه مباشرة . وعامل خامس وهو ما يبدو من القرآن الكريم 
من نسبة الهداية والضلالة إلى الله سبحانه وهذه هي النقاط الرئيسية لأبحائهم في المسألة . 
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اختيارياء تتسم أفعال الإنسان بسمة الجبر لانتهائها إليها . 

وأخرى إلى انتهاء العلل الطولية إلى ذاته سبحانه فهو العلة التامة لتلك 
السلسلة . فيكون النظام الخارجى ومنه الإنسان وفعله واجب التحقق 
وضروري الكون . 

وثالثة إلى أن الشيء ما لم تجتمع أجزاء علته . فلا يتحقق في 
الخارج . فوجود كل شيء ومنه فعل الإنسان ضروري التحقق عند اجتماع 
أجزاء علته التامة . وما هو كذلك كيف يتسم بالإختيار. وإلى ذلك يشير 
قولهم : «الشيء ما لم يجب لم يوجد». 

فهذه ملاكات ثلاثة للذهاب إلى الجبر عند بعض الفلاسفة . 

وبذلك يتضح أن القول بالجبر ينقسم إلى أقسام تبعاً للقول بملاكات 
خاصة فينقسم إلى : 

أت جر اإلهق: الينتة: :إلى -غلة مويه 

؟ - جبر مادي مسند إلى علل مادية . 

ولأجل ذلك يجب البحث عن كل قسم على جدة . 

الأمر الثالث : فى الاختيار بألوانه 

ومن شقوق هذه المسألة الول بالإختيار وهو يلقسم حسب انطلاق 

١‏ الإختيار بمعنى التفويض . بمعنى أنه ليس لله سبحانه أي صنع في 
فعل العبد . وأن ذات الإنسان وإن كانت مخلوقة لله سبحانه » ولكن لا يمت 
فعله إليه بصلة . فهو مستقل فى فعله وفى إيجاده وتأثيره » حفظأ لعدله 
سبحانه . فيكون الإنسان في هذه النظرية خالقاً ثانياً في مجال أفعاله . كما 
أنه سبحانه خالق في سائر المجالات . وهذا مذهب «المعتزلة ». 


لان" 


؟ - الإختيار بمعنى تكون الإنسان بلا لون وماهية , وأَنّه مذ يرى النور 
لو ظهر على صفحة الوجود مع الخصوصية المعينة لزم كونه مجبورا في 
الحياة » وهذا هو منطق الوجوديين في الغرب . 

وبذلك تقف على أنَّ المعتزلة تنطلق من مبدأ العدل. كما أن 
الوجوديين ينطلقون من مبدأ تكون الإنسان بلا لون ولا ماهية . 

8 الإختيار بمعنى الأمر بين الأمرين لا على نحو الجبر ولا على نحو 
التفويض . وهذا هو موقف القرآن الكريم وأئمة أهل البيت ( عليهم السلام ) 
أنَّ الإختيار مثله . فالإلهي والمادي تجاه هذه المسألة متساويان والإختلاف 
في ذلك ينطلق من الطرق التي يسلكها المستدل , فيلزم لتوضيح البحث 
إفراد كل واحد من هذه المناهج عن البقية حتى يكون الباحث على بصيرة . 


الأمر الرابع : الجبر على مسرح التاريخ الإسلامي 

الآيات القرانية والمأثورات التاريخية تشهد بأن فكرة الجبر كانت 
موجودة قبل الإسلام زقك اأكريا وكين «الآبانته الذالةعى" أذ المشركين 
كانوا معتقدين بذلك عند البحث عن القضاء والقدّر . 

ومن المؤسف أن يكون الإعتقاد السائد بين بعض أهل الحديث هو 
القول بالجبر لعلل سياسية من السلطات الغاشمة . واحتكاكات ثقافية مشبوهة 
بين المستسلمين من الأحبار والرهبان » والمسلمين . وقد وقفت على بعضص 
النصوص في ذلك فيما مضى . وإليك ما له صلة بهذا المقام . 


١‏ - نقل القاضي عبد الجبار عن أبي علي الجبائي في كتاب ( فضل 
الاعتزال ) : « ثم حدث رأي المجبرة من معاوية لما استولى على الأمر. 


لاحك 


وحدث من ملوك بني أمية مثل هذا القول . فهذا الأمر الذي هو الجبر نشأ في 
فيه )(0) , 

؟'- وقال ابن المرتضى : « ثم حدث رأي المجبرة من معاوية وملوك 
بنى مروان فعظمت به الفتنة )2©90 , 

؟ وهذا معبد الجهني وهو أول من قال بنفي القدر بمعنى نقي الجبر 
ونشر هذه الفكرة ٠‏ فقتله الحجاج بن يوسف الثقفي الذي تولى إمارة الغراق 
من قبل الخليفة الأموي عبد الملك بن مروان عام 6١‏ . وقيل إِنَّ 
الذي تولى قتله فيلا هو نفس عبد الملك بن مروان9"© , 


: - وهذا غيلان الدمشقي أخذ القول بالإختيار عن معبّد الجهني . 
فنشر الفكرة في دمشق فكاد عمر بن عبد العزيز أن يقتله لولا أن تراجع غيلان 
عن رأيه وأعلن توبته ولكنه عاد إلى هذا الكلام أيام هشام بن عبد الملك فأمر 
هشام بصلبه على باب دمشق . بعد أن أمر بقطع يديه ورجليه » 
عام 491١16‏ . 

- قال ابن الخياط : إِنَّ هشام بن عبد الملك لما بلغه قول غيلان 
بالإختيار . قال له : ويحك يا غيلان لقد أكثر الناس فيك.فنازعنا في أمرك» 
فإن كان حقاً اتبعناك فاستدعى هسام ميمون بن .فروان ليكلمه يقال له 
غيلان : أشاء الله أن يعصى . فأجابه ميمون : أفعصى كارهاً ؟ فسكت 
غيلان . فقطع هشام بن عبد الملك يديه ورجليه©» 0 





. ١١7 فضل الإعتزال. ص‎ )١( 

(؟) البحر الزخار. لابن المرتضى . ج١1.‏ ص 9”#. ١١‏ . 
(") الكامل لابن الأثيرج ؛ . ص05 . 

050 تاريخ الطبري ج ٠‏ . ص 516 .والكامل . اج 6. ا ص 307 , 
(5) الانتظار لابن الخياط . ص ١589‏ . 
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غيلان بالإختيار استدعاه وقال له : ما تقول ؟ 

قال : أقول ما قال الله . 

قال : وما قال الله ؟ 

قال إن ترك : « هل أتى عَلَى الإنسانٍ جين م مِنَّ الدّهْرِ لَمْ يَكُنْ 
شنا مذكورا. . 4 حتى انتهى إلى قوله سبحانه : © إنَا هَدَيْنَاهُ السّبِيلَ إِمّا 
شاكراً وإمًا و4 : 

قال له عمربن عبد العزيز: إقرأ : / 

فلما بلغ إلى قوله سبحانه : © وَمَا تشاؤون إلا أنْ يَشَاءَ الله إنَّ الله كَانَ 
عَلِيماًحَكِيماً 4 قال : يا ابن الأتانة» تأخذ بالفرع وتدع الأصل!!(22 . 

فهذه النصوص التاريخية تفيد أولاً : إن السلطة الأموية من لدن عصر 
معاوية إلى آخر حكامها كانت تروؤج فكرة الجبر » وتسوس من يقول بالإختيار 
بسياسة الإرهاب والقمع » وتنكل بهم أشد التنكيل . والغاية من إشاعة هذه 
الفكرة معلومة فإنها تخلق لهم المبررات لتصرفاتهم الوحشية وانهماكهم في 
الملذات والشهوات واستكئثارهم بالفيء . إلى غير ذلك من جرائم الأعمال 
ومساوثها . 

وثانياً : إِنَّ معبد الجهني في العراق وتلميذه غيلان الدمشقي في الشام 
كانا يتبنيان فكرة الإختيار ونفي الجبر لا فكرة نفي القدر والقضاء الواردين في 
القران الكريم . والشاهد على ذلك أنَّ معبد الجَهُني دخل على لحن 
البصري وقال له : يا أبا سعيد إن هؤلاء الملوك يسفكون دماء المسلمين 
ويأخذون أموالهم ويقولون إنما تجري أعمالنا على قضاء الله وقدره . فقال له 
الحسن البصري : كذب أعداء الله . انتهى . ومن المعلوم أن الحسن البصري 
ل يكن كرها جاء في الكتاب العزيز من أن :« وكل شَيء فَمَلُوهُ في 
الرُبْرٍ * وَكُلَ صَغِيرٍ وَكبيرٍ مُسْنَطرٌ 294 . م ل سه 


. ١78 لاحظ الشيعة بين الأشاعرة والمعتزلة » ص‎ )١( 
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عض 


في الفصل الرابع » وإنما ينكر أن يكون القضاء والقدر مبررين لطغيان الطغاة 
وجرائم الطغمة الأثيمة من الحكام . فبالنتيجة كان معبد وأستاذه الحسن من 
دعاة القول بالإختيار لا من دعاة منكري القضاء والقدر . ولما كان الآمويون . 
يزوف أن القول بالقضاء والقدر يساوق الجبر وسلب الإختيار. اتهموا القائلين 
به بنفي القضاء والقدر مع أن بين القول بالإختيار ونفي القدر بو د 


ويشهد على ذلك فنا أن غيدلوة يعر ضر عديدية و ونا جه م 
معي عداام يا وعنهاد جرا سياد :  :‏ إنا هَدَيْناه السب ما شاكراً 
وإِمّا كفوراً # , ٠‏ فالرجل كان يتبنى الإختيار ويكافح الجبر ا أنه كان ينكر 
ما ثبت في الكتاب والسنة الصحيحة . كما أنه في محاجته مع ميمون بن 
مروان أعرب عن عقيدته بقوله : « أشاءً الله أن يعصى ؟»قائلا بأنه ليس هناك 
مشيئة سالبة للاختيار جاعلة الإنسان جرد متفرج في .مسرح الحياة . 

وأظن أن اتهام الرجلين ومن جاء بعدهما بالقدرية تارةً ( نفي القضاء 
والقدر بالمعنى الصحيح ) أو بالتفويض وأن الإنسان في غنى عن الله تعالى 
في أفعاله . ار ل كن فى مجه . فهؤلاء كانوا يكافحون ذكرة الجبر 
لا نصوص الكتاب والسَّنة . وأما فكرة التفويض فإنما تمحضت ونضجت إ؛ 
إصرار الأمويين على الجبر » واتخذته المعتزلة مذهباً في النصف الثاني من 
العيد الثاني » وإلا فالمتقدمون عليهم حتى مؤسس الإعتزال واصل بن عطاء 
مُبَرَؤْونَ عن فكرة التفويض . 


فالقولا بالتفويض الذي هو صورة مشوهة للإختيار. إِنّما تولد من 
إصرار الك والمتأثرين بهم من أهل الحديث على القول بالجبر من 
جهة . وإصرار هؤلاء الأقدمين على اختيار الإنسان وحريته في مجال الحياة. 
وإلا فإنه لم يكن من التفويض أثر في كلمات الأقدمين . 

ومن الأسف أن القول بالجبر قد بقي بين المسلمين بصورة خاصة حتى 
في المنهج الذي ابتدعه إمام الأشاعرة » إلى العصور الحاضرة . والمنكر 
إنما ينكر بلسانه ولكنه موجود في المنهج الذي ينتسب إليه . 


ها 


وقد كان اليهود القاطنون في شبه الجزيرة العربية خير معين على إشاعة 
هذه الفكرة » بل منهم انبعثت 8 

نعم هناك رجال من أهل الدئة والتجماعة .متصروون عن عَقيدَة الجر 
وفي مقدمهم الشيخ محمد عبده فقد رد على من نسب الجبر إلى الكتاب 
العزيز أو المسلمين عامة وقال : « إن القول بالجبر قول طائفة ضئيلة إنقرضت 
والعمل )20 . 

ولا يخمى ما في كلام الأستاذ من الملاحظة فإن الأكثرية الساحقة من 
أهل السئّة على مذهب الإمام الأشعري ٠‏ وسيوافيك نصوصه على القول 
بالجبر» فكيف يمكن أن يقال إن الجبر قول طائفة ضئيلة . 

وعلى كل تقدير فقد أجاد فى هذا البيان وأبان القول الحق . كما 
شَيواقيلةة: 


الأمر الخامس : رؤوس المجبرة وأقطابها في العصور الإسلامية 
الأولى َ ١‏ 

١‏ الجهميّة 

إعتبر أصحاب الملل والنحل الطائفة الجهمية(2 أول طائفة قالت 
بالجبر » ووصفوها بالجبرية الكالفه » وكان جهم يخرج بأصحابه فيقفهم 
على المجذومين ويقول : «انظروا أرحم الراحمين يفعل مثل هذا!). 
إنكاراً لرحمته . وكان يقول : « لا فِعْلَ ولا عَمَلَ لأحدٍ غير الله » وإنما تنسب 
الأعمال إلى المخلوقين على المجاز :9" . 
)١(‏ رسالة وهل نحن مسيرون أم مخيرون». ص .١١‏ 
(؟) نسبة إلى جهم بن صفوان تلميذ الجعد بن درهم ‏ الذي قتله خالد بن عبد الله القسري 


سنة 1175 ها. 
(") الفرق بين الفِرّق ء» ص ١١8‏ . 


يلض 


وقال الأشعري في ( مقالات الإسلاميين ) : « تفرّد جهم بأمور منها : 
إنه لا فعل لأحد في الحقيقة إل الله وحده . وَإِنَّ الناس إنما تنسب إليهم 
أفعالهم على المجاز. كما يقال تحركت الشجرة . ودار الفلك . وزالت 
الشمس 20 . 

وعرفهم الشّهرستاني بأنهم يقولون : « إِنْ الإنسان لا يقدر على شيء » 
ولا يوصف بالإستطاعة وإنما هو مجبور في أفعاله لا قدرة له ولا استطاعة ولا 
إرادة ولا إختيار وإنما يخلق الله تعالى الأفعال فيه على حسب ما يخلق في 

نز الجمادات وإذا فت الجين فالتكليت :أيضاً كان جبراع9)., 


؟ - النجارية 

ويليهم في القول بالجبر الطائفة النجارية(" فقالت: إن أعمال العباد 
مخلوقة لله وهم فاعلون وإنه لا يكون في ملك الله سبحانه إلا ما يريده وإنَ 
الإستطاعة لا يجوز أن تتقدم على الفعل9©» . 

وعرفهم الشهرستاني بأنهم يقولون إِنَ الباري تعالى هو خالق أعمال 
العباد خيرها وشرها . حسنها وقبيحها . والعبد مكتسب لها . ويثبتون تأثيراً 
للقدرة الحادثة » ويسمّون ذلك كسياً©» . 

ولاجل أن النجارية أضافت نظرية الكسب إلى القول بن الله سبحانه 
خالق أفعال العباد » خرجت عن الجبرية الخالصة . وقد تبنت هذه النظرية 
أيضاً الطوائف الأخرى كما سيوافيك . 


.7”١؟ص‎ .1١ مقاللات الإسلاميين .» ج‎ )١( 

. الملل والنحل » ج١٠ ص /ا8‎ )١( 

(5) هم أصحاب الحسين بن محمد بن عبد الله النجارء وله مناظرات مع النظام ٠‏ توفي 
عام هاء 

(5) مقالات الإسلاميين ج ».١‏ ص ”382 . 


(5) الملل والنحل » ع ص 84 . 


يله 


- الضرارية 
ويليهم في ب الجبر » الطائفة الضرارية(2'0 فقالت : إن أفعال العباد 
مخلوقة لله تعالى حقيقة والعبد مكتسبها . ووافقت المعتزلة أن الإستطاعة 
تحصل فى العبد قبل الفعل9© . 
وهذه الطائفة تسمى بالجبرية غير الخالصة أيها : لإضافتها نظرية 
الكسب إلى أفعال العباد . 
نط مر نا 


قال الشهرستاني : « الجبر هو نفي الفعل حقيقة عن العبد وإضافته إلى 
الث تغالى فالجبرية أصناف : فالخيرية التخالضة هى' الى لا --00 
فعلا ولا قدرة على الفعل أصلا . والجبرية المتوسطة هي التي تثبت 
قدرة غين تقترة أضلا .وان من أثنك للقدرة الشادثة. أثر! ما في ا 5 
وسمى ذلك كسباً . فليس بجبري . والمصنفون في المقالات . عدّوا 
النجارية والضرارية من الجبرية 9(" . 

ولكن الحق أنَّ إضافة نظرية الكسب من النجّارية والضرارية » ومن 
الأشاعرة تبعاً لهم لا تسمن ولا تغني من جوع ولا تخرج القائل من القول 
بالجبر قدر شعرة . وإنما هو غطاء وتلبيس على القول بالجبر . وسيوافيك 
بحث الكسب بتفاسيره المختلفة من أئمة الأشاعرة . ويكفي في عد منهج 
الأشعري منهجاً جبرياً » ما ذكره في ( الإبانة ) و( مقالات الإسلاميين ) عند 
بيان عقيدة أهل السنّة التي هي عقيدته ( بعد رجوعه عن الإعتزالٍ والتحاقه 
بمنهج أهل الحديث ) . يقول : «وأقروا بأنه لا خخالق إلآ الله » أن سيئات 
العباد يخلقها الله » وأن أعمال العبد يخلقها الله عز وجل 0 العباد لا 


(1) هم أصحاب ضرار بن عمرو . وقد ظهر في أيام واصل بن عطاء . وقد ألف قيس بن المعتمر 
كتابا في الرد على ضرار سماه : « كتاب الرد على ضرار» . 

(5) الملل والنحل ٠‏ ج ١‏ . ص ٠94و .4١‏ ومقالات الإسلاميين.» ص ١59‏ . 

(5) الملل والنحل » ج7١‏ . ص 954868 486. 


ف 


يقدرون أن يخلقوا منها شيئاً 2'0 . 
فترى أنَّ هذه الجمل لا تفترق عمًا ذكره الجهمية والطائفتان 
الأخريان » وسيوافيك نظرية الإمام الأشعري بأدلتها وملاحظاتها . 


)11( مقالاات الإإسلاميين » ج١1‏ 2 ص .3”352١‏ 


556 


مناهج الحبسر 
00 


الحبر الأشعري 


قد عرفت الطوائف القائلة بالجبر في العصور الإسلامية الأولى . 
ولكنها انقرضت ولم يبق منها إل الفكرة السائدة بين جماعة من أهل السنة 
وهي نظرية الإمام الأشعري . وهي عند الشهرستاني جبرية غير خالصة 
ولكنها عندنا لا تفترق عن الجبرية الخالصة . 


إن الأشاعرة وإن كانوا ينزهون أنفسهم عن كونهم مجيرة » لكن 
الأصول التي اعتقدوها واتخذوها أداة للبحث 03 لد تنتج إل القول بالجبر » 
وإليك فيما يلي أصولهم وما يستندون إليه في تفسير أفعال العباد . 


الأصل الأول : 
أفعال العباد مخلوقة لله سبحانه2) 
قد عرفت أنْ من فروع التوحيد القول بأنّه لا خالق إلا الله سبحانه من 
غير فرق بين الذوات وأفعال العباد . والآيات الواردة في القران الكريم 
)١(‏ عنون أوائل الأشاعرة هذه المسألة باسم خلق الأعمال . ولكن المتأخرين منهم بحثوا عنها 
تحت عنوان أن الله قادر على كل المقدرات ., أو أن أفعال العباد الإختيارية واقعه بقدرة الله 


سبحانه وتعالى وحدها, لاحظ ( شرح المواقف ) » ج48 ص ١8568‏ . 


يذهف 


مطلقة تعمّ الجميع . وإِنْما الإختلاف في تفسير هذا الأصل التوحيدي 
فالأشاعرة بما أنهم أنكروا وجود أي تأثير ظلّي لغيره سبحانه قالوا بوجود علّة 
واحدة قائمة مكان جميع العلل والأسباب ( المنتهية إلى الله سبحانه في منهج 
العلية ) . فلا تأثير لأي موجود سوى الله سبحانه » فهو الخالق والموجد لكل 
شيء . وقد عرفت كلام الإمام الأشعري عند بيان معتقدات أهل السئّة ‏ النك 
كلامه في ( الإبانة ) : 

قال فى الباب الثانى : « إِنّه لا خالق إلا الله . وإِنَّ أعمال العبد مخلوقة 
لله مقدرة كما قال : ط ولله خَلَقَكُمْ وَمَانَمْمَلونَ 274 . وإِنَ العباد لا يقدرون 
أن يخلقوا شيئاً وهم يخلقون . كما قال سبحانه : ل هَل مِنْ خَالِقٍ غير 
لله 2,094 . ٍ 

قال شارح المواقف : ١‏ إن أفعال العباد الإختيارية واقعة بقدرة الله 
سبحانه وحدها وليس لقدرتهم تأثير فيها » والله سبحانه أجرى عادته بأن يوجد 
في العبد قدرة واختياراً . فإذا لم يكن هناك مانع أوججد فيه فعله المقدور 
مقارنا لهما » فيكون فعل العبد مخلوقا لله إبداعا وإحداثا » ومكسوبا للعبد 
والمراد بكسبه إياه مقارنته لقدرته وإرادته من غير أن يكون هناك منه تأثير 
ومدخل في وجوده سوى كونه محلا له . وهذا مذهب الشيخ أني الحسن 
الأشعري )49 . 

أقول : يقع الكلام في مقامين : 

الأول : تفسير عموم قدرته تعالى لعامة الكائنات ومنها أفعال البشر وأنه 
الت لد قو 

الثاني : تفسير حقيقة الكسب الذي تدرعت به الأشاعرة فى مقابل 
ل ْ 
)١(‏ سورة الصّافات : الآية 45 . 
(1) سورة فاطر : الآية 8 . 


زفة الإبانة » ص 5١‏ . 
هع شرح المواقف للسيد الشريف الجرجاني » ج23 ص ١15‏ 5 


م8" 


المقام الأول . 7 في عموم القدرة 

قد أوضحنا فيما مضى المراد من التّوحيد في الخالقية وقلنا : إِنَّ المراد 
من أنه لا خالق إل هو ليس هو نفي التأثير عن العلل الطولية المنتهية إليه » 
كيف وقد نصٌ القران الكريم على تأثير العلل الطبيعة في آثارها كرارا . 
فيكون معنى التوحيد في الخالقية : إن الخالق الأصيل غير المعتمد على 
شيء هو الله سبحانه وإن قيام غيره بالخلق والإيجاد»بقدرته ومشيكته ولطفه 
وعناض يو الك ريا ف وحردة وول مر حي رج اص لي ال تين 
الحاللات » # يا يها الناس لثم الفُقراءً إلى الله والله هو العْنَيُ الحَمِيلٌ 20# . 

ونزيد هنا بيانا افلننقيا على إبطال النظرية التى تتبناها الأشاعرة . 


الوجود حقّقة واحدة 

ا ا 
والظلية مانا 0 أنه مخالف للحكم الفطري الذي يجده كل إنسان في 
نفسه حيث يعتقد أن للأشياء وللعقاقير والنناتاث: آثارا + ولا معنى لخلقه 
سبحانه هذا الحكم الخاطىء والباطل في نفوسنا “أقول عفقانا إلى ذلك 
البرهان الفلسفي يرده بوضوح ؛ وذلك أن حقيقة الوجود حقيقة واحدة 1 
جميع مراتبها . من الواجب إلى الممكن . فالجميع يشترك في حقيقة واحدة 
نعبر عنها ب « طرد العدم »). ولأجل تلك الوحدة نطلق الوجود على على الجميع 
بمعنى واحذ . ولو كانت حقيقته في الواجب مباينة لحقيقته في الممكن 
لوحب أن يكو لفظ 'الوحوة مكتركا لفظيا بيتهما: وأن يطلق على الواجب 
بملاك آخر . 

فإذا كانت حقيقة الوجود بين عامة المراتب حقيقة واحدة . فإذا ثبت 
التأثير لمرتبة عليا منه ء يجب أن يكون ثابتاً للمراتب الدنيا أيضاً لكن حسب 
ما يناسب شأنها افإن حقيقة الوجود ‏ حسب الفرض - - موجودة في جميع 


. ١١8 سورة فاطر : الآية‎ )١( 


المراتب فإذا كانت مؤثرة في مرتبة كالواجب . يجب أن تكون مؤثرة في غيرها 
اخذا -بوحنة الحفيفة التائدة. على :الفراسه : 

نعم يمك أن يقال. إن التاثير :من اثاز عندة الوجود وقوته ٠‏ فلا يصح 
تعصم أثر مرتبة إلى أخرى . ولكنه ليس بكلام تام » لأن الشدة ليست شيئا 
زائداً على نفس الحقيقة بل الشدة شدة الحقيقة وتأكدها » فإذا كانت الشْدّة 
من سنخ الوجود والحقيقة . يقتضي ذلك أن يكون الأثر لحقيقة الوجود . غاية 
الأمر كما تختلف المراتب من حيث الشدّة والضعف . تختلف اثارها كذلك 
يفا . فالحقيقة في جميع المراتب واحدة تختلف بالشدّة والضعف . والأآثر 
المترتب على اليف وال لكيه املف بالقدةوالععت انها 


ولأجل ذلك نرى أنّه سبحانه يحكي سريان العلم إلى جميع 
الموجودات حتى الجمادات بقوله «السبح له السّموات ا 
وَمَنْ فين وإنْ مِنْ شيء إلا يُسْبّح بِحَمْدِهِ وَلكنْ لا تَفْقَهُو تَفْقَهُونَ تَسْبِيحَهُمْ . إنه 
كانَ حَلِيماً غَفُوراً 204 . 

فاته سبحانه عالم . كما أن غيره عالم » ولكن يختلف الأثر باختلاف 
الحرصوم . وبذلك 10 القول بحصر الخالقية بالله سبحانه ونفيها عن 
غيره بتاتاً. حتى بنحو المعنى الحرفي . يخالف الآيات القرانية أولآً » 
والفطرة الإنسانية ثانياً ٠‏ والبرهان الفلسفي ثالثاً . غير أنَّ إكمال البحث 
يتوقف. على تصليل ما اعتمد عليه الأشعري: ف البرهان العفلي في هذا 
المقام . 


الأدلة العقلية على خلق الأعمال 
إن الشيخ الأشعري وتلاميذ منهجه أقاموا حججاً وأدلة » بل شبهات 
وتشكيكات على خلق الأعمال . وأنْ أعمال العباد مخلوقة لله سبحانه 


)3( سورة الإسراء : الآية 54 : 


مباشرة » وليس لقدرة العبد فيها دور . ولأجل إيقاف الباحث على مدى وهن 
هذه الحجج نأتي ببعضها منهم . 

الدليل الآول:: إن المومن. لين موجدا للإيمانه كما أن الكافر :لين 
موجداً لكفره , لآن الكافر يقصد الكفر بما أنه أمر حسن . ولكنه في الحقيقة 
قبيح , كما أنَّ المؤمن يقصد الإيمان بما أنه غير متعب وهو ليس كذلك . 
فينتج أنه إذا لم يكن المحدث للإيمان والكفر بما لهما من الخصوصيات » 
شخص المؤمن والكافرءيكون المحدث هو الله سبحانه0© . 

يلاحظ عليه : أولاً ؛ بالنقض بأنه لوصح هذا الدليل لوجب:القول أن 
شارب الماء الذي يتخيّل أنه خمرءلم يشرب ماء وم يصدر منه عمل ولا فعسل 
لأنه قد شوب الخمر وكان الواقع شرب الماء » قمأ فما وَقَمَ لَمْ يُقَضَدْ وما قُصِدَ 
ميقع . 

وثانياً : إِنْ ما ذكره خلط بين الصفات الواقعية الحقيقية والصفات 
الإنتزاعية . فالأولى كالحرارة والبرودة تحتاج إلى محدث كما يحتاج 
موصوفها إليم كذلك . وأمّا الثانية كالصغر والكبّر المنتزعين من مقايسة شيء 
إلى شيء فلا تحتاج إلى صانع وراء محدث ذات الشيء . لأن هذه الأوصاف 
من مصنوعاث الذهن ومخترعاته .» فالجسم الذي هو بقدر ذراع أكبر من 
الجسم الذي على نصفه . والفاعل يوجد ذات الجسمين لا وصفهما وإنما 
ينتقل الإنسان إليهما عند المقايسة » وعلى ضوء ذلك فالموجد للإيمان إنما 
يوجد نفس الإيمان والموجد للكفر يوجد ذات الكفر وانا :قزق الأرك مزلا 
عا والثاني ا فلا يحتاج إلى فاعل سوى الموجد الذي أوجد ذات 
الإيمان أو الكفر . فإن الوصفين أعني كونٍ الإيمان عا ركون الكفر قبيحاً 
إنما يحصلان عند المقايسة . فالإيمان كما أنه يجعل الإنسان مسؤولاً أمام الله 
أولاً . وأمام الناس اا يستتبع الإتعاب . والكفر بما أنه على خلاف 


)١(‏ اللمع . ص 75-7١‏ . وعبارة اللمع غير خالية عن البسط الممل والتعقيد المخل . وما 
ذكرناه ملخص مراده . 


الا" 


الفطرة والحقيقة » فإذا قيس إليهما يتصف بالقبح ٠‏ فالإتعاب والقبح لا 
يحتاجان إلى فاعل سوى موجد الإيمان والكفر . 

والعجب أنَّ الأشعري يعترف بالحسن والقبح العقليين هنا مع أن 
منهجه فيهما غير ذلك كما وقفت عليه في محله . 

الدليل الثاني : لا شك أن الحركة الإضطرارية مخلوقة لله سبحانه . 
وما هو الملاك لإسنادها إلى الله » هو الملاك في حركة الإكتساب ( الحركة 
الإختيارية ) . فما دلّ على أَنَّ حركة الإضطرار مخلوقة لله تعالى » يجب به 
القضاء على أنَّ حركة الإكتساب مخلوقة لله تعالى » وذلك لوحدة ملاكهما , 
وهو الحدوث2© . | 

بلاحظ عليه . إِنَّ اشتراكهما في الملاك لا ينتج إل أنَّ للحركة 
الإكتسابية ايها فحنا » وأمّا وحدة محدثيهما وأن محدِث الأولى هو نفس 
محدث الثانية » فلا يدل عليه البرهان . لأن نسبة الحركة الإإضطرارية إلى الله 
وسلبها عن الإنسان لأجل خروجها عن اختياره وإرادته » فتنسب إلى الله 
بسحانة:. 0 الحركة الإكتسابية فهي واقعة في إطار اختيار الإنسان وإرادته 
فلا وجه لمقايسة إحداهما بالأخرى . 

نعم . لو قال أحد بمقالة الأشعري , وأنَ القدرة الحادثة في العبد غير 
مؤثرة في وجود الفعل . كان له أن يسند الحركتين إلى الله سبحانه . ولكنه 
أوْلَ الكلام والإستناد إلى ذلك الأصل أشبه بكون المدعى نفس الدليل . 

ثم إِنَّ المتأخرين من الأشاعرة » كالرازي في (مُحَصّله). والإيجي في 
( مواقفه ) . والتفتازاني في ( شرح مقاصده ) . والقوشجي في ( شرحه على 
التجريد ) . بحثوا عن المسألة ( خلق الأعمال ) تحت عنوان عموم قدرته 
سبحانه لكل شيء وأن كل موجود واقع بقدرته . ولأجل إكمال البحث نأتي 
ببيعض ما ذكروه من الأدلة . 


. اللمع » ص 74 هدلاء والدليل منقول بالمعنى‎ )١( 


يفف 


الدليل الثالث ‏ لو كان العبد موجداً لأفعال نفسه . لكان عالماً بتفصيل 
أفعاله وهذا معنى قوله سبحانه : ألا يَعْلَمُ مَنْ خَلَقَ وَهُوَ اللْطيك 
الخَبِيرٌ 204 . وبما أن الإنسان غير عالم بتفاصيل أفعاله بشهادة أنا نقصد 
الحركة من المبدأ إلى المنتهى . ولا نقصد جزئيات تلك الحركة » وجب 
القطع بأنَّ العبد غير موجد له9© . 

يلاحظ عليه : إِنَّ الفاعل لو كان قاصداً للفعل بالتفصيل . يوجده به » 
ولو كان قاصداً بالإجمال يوجده كذلك . فصانع شربة كيميائية من عدة 
عناصر مختلفة يقصد إدخال كل عنصر فيها على وجه التفصيل ء ٠»‏ فيلزمه العلم 
بها تفصيلا , والقائم بالأكل والتكلم يقصد أصل الفعل على وجه التفصيل » 
ويقصد مضغ كل حبة أو التكلم بكل حرف وكلمة إجمالاً » فيلزمه العلم بهما 
على وجه الإجمال . 

الدليل الرابع - لو كانت قدرة العبد صالحة للإيجاد . فلو اختلفت 
القدرتان فى المتعلق . مثل ما إذا أراد تعالى تسكين جسم وأراد العبد 
تحريكه 4 كان أن يقع المرادان » وهو محال . أو لا يقع واحد منهما وهو 
56 محال . لاستلزامه ارتفاع النقيضين . أو يقع أحدهما دون الآخر وهو 
أبغنا يخال ٠‏ لأن وقوع أحدهما ليس أولى من وقوع | الآخر لأن الله تعالى وإن 
كان قادراً على ما لا نهاية له والعبد ليس كذلك إل أنَّ ذلك لا يوجب التفاوت 
بين قدرة الله وقدرة العبد0" . 

يلاحظ عليه : إننا نختار الشقّ الآخر أي وقوع مراد الله دون مراد العبد 
لأنّ قدرة الله في الصورة المفروضة . قدرة فعلية تامة في التأثير وقدرة العبد 
قدرة ممنوعة . ومن شرائط القدرة الفعلية أن لا تكون ممنوعة من ناحية قدرة 
بالغة كاملة . فتعلق قدرته سبحانه وإرادته على الحركة تكون مانعة عن 
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نففا 


وصول قدرة العبد إلى درجة التأثير والإيجاد . فإحداهما مطلقة والأخرى 
مشروطة . 

الدليل الخامس : إنَّ نسبة ذاته إلى جميع الممكنات على السوية فيلزم 
أن يكون تعالى قادراً على جميع الممكنات وعلى جميع مقدورات العباد . 
وعلى هذا ففعل العبد إِمّا أن يقع بمجموع القدرتين » أعني قدرة الله وقدرة 
العبد , وإمّا أن لا يقع بواحدة منهما . وإمّا أن يقع بإحدى القدرتين دون 
الاخرى . والأقسام الثلاثئة باطلة » فوجب أن لا يكرن. العيد قافرا على 
الإيجاد والتكوين2؟ . 

يلاحظ عليه : إِنَّ لعموم قدرته سبحانه تفسيرين : 

١‏ أن يتحقق كل شىء بقدرته سبحانه مباشرة . وبلا واسطة كما هو 
الحال في الصادر الأول في جميع المذاهب . 

؟ ‏ أن يتحقق بقدرة مفاضة منه إلى العبد . فيقوم العبد بإيجاده بحول 
وقوة منه سبحانه » فالفعل مقدور للعبد بلا واسطة ومقدور لله سبحانه عن 
طريق القدرة التي تفضل بها عليه وأقدر عبده بها على الفعل . فيكون الفعل 
فعل الله من جهة وفعل العبد من جهة اخرى . 

وبعبارة أخرى إِنَّ العوالم الممكنة من عاليها إلى سافلها متساوية 
النسبة إلى قدرته سبحانه فالجليل والحقير والثقيل والخفيف عنده سواسية » 
لكن ليس معنى الإستواء قيامه بكل شيء مباشرة وخلع التأثير عن العلل 
والأسباب . بل هو سبحانه يظهر قدرته وسلطانه عن طريق خلق الأسباب 
وبعث العلل نحو المسببات والمعاليل فالكل مخلوق له . ومظاهر قدرته 
وحوله . 


فالأشاعرة خلعوا الأسباب والعلل وهي جنود الله سبحانه » عن هام 
التأثير والإيجاد : كان المفوضة عزلت سلطانه عن ملكه وجعلت بعضا منه 
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ع" 


في سلطان غيره . والحق الذي عليه البرهان ويصدقه الكتاب كون الفعل 
موجودا بقدرتين لكن لا بقدرتين متساويتين ولا بمعنى علتين تامتين بل بمعنى 
كون الثانية من مظاهر القدرة الأولى وشؤونها وجنودها ؟ ٍِ وما َعَلَم جنود 
رَيْكَ إلا هُوَ 204 . وقد جرت سنة الله تعالى على خلق الأشياء بأسبابها 
فجعل لكل شيء سبياً . وللسب نكا إلن: أن يتهق. إلن الله سبحانه ع 
والمجموع من الأسباب الطولية علة واحدة تامة كافية لإيجاد الفعل ونكتفي 
في المقام بكلمة عن الإمام الصّادق رعلبه الدام 6ه 

قال : «أبى الله أن يجري الأشياء إلا بأسباب , فجعل لكل شيء سبباً 
وجعل ا سبب يما 6 

ثم إن لقره م امنا بالإشاعرة انوا لاوا ره الصف و 

المقام2"0 . 

إلى هنا تم الكلام في المقام الأول وهو تفسير عموم قدرته تعالى وكون 
أفعال العياد مخلوقة له سبحانه . 

# اج# #0 


المقاوٍ الثاني . في حفيقة قِِفة حفيقة الكسب 

إن القول بخلق الأفعال لما كان مستازماً للجبر حاول الأشعري معالجته 
بإضافة الكسب إلى الخلى ع قاتلا أن الله هو الكالق والعبد هو الكاست + 
وملاك الطاعة والعصيان هو« الكسب » . دون « الخلق » . فكل فعل صادر 
عن كل إنسان مريد يشتمل على جهتين : « الخلق » و« الكسب » . فالخلق 
منه سبحانه والكسب من الإنسان . وقد عرفت أن نظرية الكسب التي تدرع 
بها الأشاعرة أخذتها عن النجارية والضرارية » فقد سبقتاها في تبني هذه 
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النظرية حتى تخرج عن الجبرية الخالصة التي تتبناها الجهمية . والحافز 
لإضافة هذا الأمر ليس إلا الخروج عن مضيق الجبر إلى فسيح الإختيار لكن 
مع الإلتزام بالأصل الثابت عندهم أعني كونه سبحانه خالقا « لكل شيء 
مباشرة وبلا واسطة » . والمهم هو الوقوف على حقيقة هذه النظرية » فقد 
اضطربت عبارات القوم في تفسيرها إلى حدّ صارت من الألغاز حتى قال 
الشاعر فيها : 

مما يُقَال ولا حقيقة عِنْدَهُ معقولة تدنو إلى الأفهام 

الكَسْبُ عند الأشعريّ . والحَا ل عند البَهْشَمِي . وطَفْرَةٌ النظام2» 

وها تحن تي ويماا اياي بتصومتهع : في المقام + 


- الكسب : وقوع الشيء من المكتسب له بقوة محدثة 

إن خلناعة تنو الاشاعرة فشوؤه لبي تادر فقرة اليد المسلةة فن 
القعل ويظهر هذا القبين. من اعلا ْ 

نيع + النيخ الاشمري محيضا يفول علد يداد القرقه نيت الشركة 
الإضطرارية والحركة الإكتسابية : « لما كانت القدرة موجودة في الحركة الثانية 
وجب أن يكون كسباً » لأن ن حقيقة الكسب هو أن الشيء وقع من المكتسب له 


7 محدثة "لف ) 


ومنهم : المحقق التفتازاني حيث يقول في شرح ( العقائد النسّفيّة ) : 
«فإن قيل : لا معنى لكون العبد فاعلا بالإختيار إلا كونه موجداً لأفعاله بالقصد 
والإرادة )وقد بين أن الله تعالى مستقل بخلق الأفعال وإيجادها » ومعلوم أن 
المقدور الواحد لا يدخل تحت قدرتين مستقلتين . 


)١(‏ اللمع » ص 76 . ولا يخفى أن ما نسبه إليه صاحب ( شرح المواقف ) في المقام وإن كان 
أوفق بمنهج الأشعري لكنه ينافي ما ذكره الشيخ في ( اللمع ) . وقد ذكرنا كلام الشارح في 
صدر البحث فلاحظ . 


هف 


قلنا : لا كلام في قوة هذا الكلام ومتانته . إلا أنه لما ثبت ( من 
جانب ) بالبرهان أنَّ الخالق هو الله تعالى وثبت ( من جانب آخر ) بالضرورة 
أذ لقدرة جه وإزادتة مضي قر عضي الأعان كسركة البدد دون البعقن 
كحركة الإرتعاش , إحتجنا في التفصي عن هذا المضيق إلى القول بِأنَّ لله 
تعالى خالق والعبد كاسب 01 00 


يلاحظ عليه : إن بعد لم يخرج عن هذا المضيق بل قال بأصلين 
متعارضين . فإذا ثبت بالبرهان أنه لذ «خالق إلا هو تعالى ٠‏ وفسرت خالقيته 
العامة بكونه فاعلاً مباشراً لكل فعل » لم يبق لتأثير قدرة العبد مجال . فالقول 
بالأصلين جمع بين المتعارضين . 

وبعبارة ثانية . إِنْ الخلق بتمام معنى الكلمة ‏ إذا كان راجعاً إليه ولا 
تصح نسبته إلى غيره كيف يكون للقوة المحدثة في العبد تأثير ٠‏ فلو كان لها 
تأثير يكون الفعل مكلوقا 'للفيده ايض لا له حدس 

وباختصار , لو كانت القدرتان في عرض واحد . فإنه يستلزم اجتماع 
القدرتين على مقدور واحد . ولو كانت قدرة العبد في طول قدرة الله 
سبحانه » يلزم كون الفعل مخلوقاً للعبد أيضاً . وهم يفرون من نسبة الخلق 
والإيجاد إلى غير الله سبحانه . 

ومنهم : القاضي الباقلاني فقال : « قد قام الدليل على أن القدرة 
الحادثة لا تصلح للإيجاد » لكن ليست الأفعال أو وجوهها واعتباراتها تقتصر 
0 ؛ بل ها هنا وجوه أخر هي وارء الحدوث » . ثم ذكر 

من الجهات والإعتبارات . وقال : « إن الإنسان يفرّق فرقاً ضرورياً بين 

00 «أوجد ». وقولنا : « صلى » وه« صام » و« قعد» 0 
يجوز أن تضاف إلى الباري تعالى جهة ما يضاف إلى العبد فكذلك لا يجوز 
أن تضاف إلى العبد جهة ما يضاف إلى الباري تعالى . فإذا جاز لكم إثبات 
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صفتين هما حالتان » جاز لى إثبات حالة هي متعلق القدرة الحادثة » ومن 
ومثلناها كيف هى 20 . 

وحاصل كلامه : إِنَّ للقدرة الحادثة تأثيراً في حدوث العناوين 
والخصوصيات التى هى ملاك الثواب والعقاب » وهذه العناوين وليدة قدرة 
العبد. مثلاً: وجود الفعل مخلوق لله سبحانه لكن تعنونه بعنوان الصوم 
والصلاة والأكل والشرب راجع إلى العبد والقدرة الحادثة فيه . 

بلاتحفل: عليه: + إن .هذ" العتاوزة -والجهات لا تخلر من مبووتين: 

ما أن تكون من الأمور الوجودية فعندئذٍ تكون مخلوقة لله سبحانه 
حسب الأصل المسلم : 

وإِمًا أن تكون من الأمور العدمية .» فعندئذٍ لا يكون للكسب واقعية 
خارجية بل يكون أمراً ذهنياً غنياً عن الإيجاد والقدرة .» فكيف تؤثر القدرة 
فيه » وكيف يكون ملاكا للثواب والعقاب . 

وباعتسان” :إن واقفنة الكت إن واقنة ضاريية تحتقة سيقن 
يكون ( الكسب ) مخلوقاً لله تعالى ولا يكون للعبد نصيب في الفعل » أو لا 
تكون له تلك الواقعية بل يكون أمراً وهمياً وذهنياً فحينئذ لا يكون العبد 
مصدراً لشيء حتى يُثاب أو يُعاقب . 


ب - الكسب : إيجاده سبحانه الفعل مقارناً لإرادة العبد وقدرته 

يظهر من بعض أئمة الأشناعرة أن المراد من الكنيب هو قياف سبحائه 
بإيجاد الفعل مقارناً لإرادة العبد وقدرته من دون أن يكون لقدرة العبد تأثير . 
وهذا يظهر من جماعة : 


منهم 0 الغزالي وهو من مشاهير الأشاعرة في أواخر القرن الخامس 
)١(‏ الملل والتحل .» ج١1‏ . ص98-97. 


نكف 


وأوائل السادس قال في ( الاقتصاد ) ما هذا حاصله : « إنما الحق إثبات, 
القدرتين » على فعل واحد . والقول بمقدور منسوب إلى قادرين » فلا يبقى 
ل استبعاد توارد القدرتين على فعل واحد . وهذا إنما يبعد إذا كان تعلق 
القدرتين على وجه واحد . فإن اختلفت القدرتان واختلف وجه تعلقهما 
فتوارد القدرتين المتعلقتين على شيء واحد غير محال » . 

ثم حاول بيان تغاير الجهتين » فلاحظ('© . 


وملهم . الفاضل القوشجي حيث قال والحراد بكجيه إياه» مقارييه 
لقدرته من غير أن يكون هناك منه تأثير أو مدخل في وجوده سوى كونه محلا 
له )29 , 


يلاحظ عليهما : إِنَّ دور العبد في أفعاله على هذا التقرير ليس إل دور 
المقارنة فعند دوت القدرة والإرادة في العبد يقوم سبخانه يتخلق الفعل + ومن 
المعلوم أن تحفق الفعل من الله مقار نا دري اعت د مين 
إلى العبد. ومعه كيف يتحمل مسؤوليته إذ لم يكن لقدرة العبد تأثير في 
وقوعه . وعندئذٍ تكون الحركة الإختيارية كالحركة الجبرية . 

والحق أنَّ الأشاعرة مع أنهم مالوا يميناً وشمالاً في توضيح الكسب لم 
يأتوا بعبارة واضحة مقَيعّة . ولأجل ذلك نرى أن التفتازاني يعترف بقصور 
العبارات عن تفهيم المراد حيث يقول : « إن صرف العبد قدرته وإرادته 
إلى الفعل كسبٌ . وإيجاد الله تعالى عقيب ذلك خلقٌ » والمقدور الواحد 
داخل تحت قدرتين لكن بجهتين مختلفتين . فالفعل مقدور لله بجهة الإيجاد 
ومقدور العبد بجهة الكسب . وهذا القدر من المعنى ضروري . وإن لم نقدر 
على أزيد من ذلك في تلخيص العبارة المفصحة عن تحقيق يق كون فعل العبد 
بخلق الله تعالى وإيجاده مع ما فيه للعبد من القدرة والإختيار”" . 
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يلاحظ عليه أمران : 

١‏ إِنَّ مراده من الصرف هو توجه قدرة العبد إلى الفعل » فمجرد 
نوجهها إلى الفعل وإن لم يكن دخيلا في وجود الفعل. كسب . 
المعلوم أن صرف التوجه لا يعدو عن نية الفعل فكما لها لا نونس في 
المسؤولية إذا نوى هو وقام الآخر به. فهكذا في المقام . 

. إن الشيخ التفتازاني يعترف بعجزه عن تفسير الكسب‎ ١ 

وهناك كلام متين للقاضي عبد الجبار نأتى بنصه قال : ١‏ إن فساد 
المذهب يعلم بأحد طريقين : ْ 

أحدهما : أن يتبين فساده بالدليل . 

الثاني : أن يتبين أنه غير معقول في نفسه . 

والمقام ( الكسب ) من قبيل الثاني فإذا ت, ين أنه غير محقؤل اقفن نسي 
كفيت نفسك مؤونة الكلام عليه , ٠‏ الآن الكلام على ها لا يعقل الآ يمكن .: 
والذئ يبرق لك«ضيحة ها تقولة أنه لو كان عقولا لكان يجب أن يحقله: شخالت 
المجبرة في ذلك من الزيدية والمعتزلة والخوارج والإمامية . فإن دواعيهم 
: متوفرة وحرصهم شديد في البحث عن هذا المعنى . فلما لم يوجد في واحد 
من هذه الطوائف على اختلاف مذاهبهم . ٠‏ وتنائي ديارهم ٠‏ وتباعد 
أوطانهم . وطول مجادلتهم في هذه المسألة من ادعى أنه عقل هذا المعنى أو 
ظنه أو توهمه . دل على أن ذلك مما لا يمكن اعتقاده والإخبار عنه البتة . 
زهناايدل فلن أن الكتسن غير تعقو ل هو انه لو كان معقولا لوعي كما عقله 
أهل اللغة وعبروا عنه ‏ أن يعقله غيرهم من أهل اللغات وأن يضعوا له عبارة 
تنبي عن معناه . فلما لم يوجد شيء من اللغات ما يفيد هذه الفائدة دل على , 
أنه عفن معقول )٠(0‏ 


. 555 7554 شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار. ص‎ )١( 


كنا 


إنكار الكسب من محففقي الأشاعرة 

الأشاعرة وإن أصروا على نظرية الكسب ٍّ أنَّ هناك رجالا منهم 
أدركوا جفاف النظرية ومضاعفاتها السيئة » فتنقضوا ما أبرموه وأجهروا 
بالسديفة ٠.‏ وتحضق. بالتاكر تدهم وجالة ثلانة : 

الأول : إمام الحرمين أبو المعالئ الجويني (ت78: )2 فقد 3 
بتأثير قدرة العباد في أفعالهم 2 وأن قدرتهم تنتهي إلى قدرة الله سبحانه » وأن 
عالم الكون مجموعة من الأسباب والمسببات » وكل سبب يستمد من سبيه 
المقدم عليه . وفي الوقت نفسه يستمد ذاك السبب من آاخرء إلى أن يصل 
لق الله سبحانه وهو الخالق للأسباب ومسبياتها المستغني على 
الإطلاق )20 . 

الثاني : الشيخ الشعراني (ت91) وهو من أقطاب الحديث 
والكلام في القرن العاشر فقد وافق إمام الحرمين في هذا المجال . وقال من 
زعم أنه لا عمل للعبد فقد عاند , فإن القدرة الحادثة إذا لم يكن لها أثر 
فوجودها وعدمها سواء . 

ومن زعم أنه مستبد بالعمل فقد أشرك . فلا بد أنه مضطر على 
الإختيار2"؟ . 

الثالث : الشيخ محمد عبده ١ت‏ 1777 ) فقد خالف الرأي العام عند 
الأشاعرة وصرح بتأثير قدرة العبد في فعله ولم يبال في ذلك باعتراض رجال 
الأزهر الذين كانوا يكمروان شن كال بالكل" الطيفية أل تمطلق العلة غيرة 
سبحانه ويرددون في ألسنتهم قول القائل : 

ومن يَقُلُ بالطَبّع أو بالعلّة فذاك كفرٌ عند أهل المِلة 


)1( لاحظ نص كلامه في الملل والنحل ٠ج‏ اي ص 48 48 وهو بشكل أدق خيرة الحكماء 
والإمامية جمعاء . 
(5) اليواقيت والجواهر في بيان عقيدة الأكابرء للشعراني . ص ١1١ ١*9‏ . 


كم" 


قال الإمام عبده في كلام طويل : متهم القائل بسلطة العبد على جميع 
أفالة: واستعااله الملل زهو غرور هرد 

ومنهم من قال بالجبر وصرّح به ومنهم من قال به وتبرأ من إسمه”"2 وهو 
هدم للشريعة ومحو للتكاليف وإبطال لحكم العقل البديهي . وهو عماد 
الإيمان . 

ودعوى أنَّ الإعتقاد بكسب العبد لأفعاله(© يؤدي إلى الإشراك بالله 
- وهو الظلم العظيم - دعوى من لم يلتفت إلى معي الأشرالة علو اها جادارية 
الكتاب والية فالإشراك اعتقاد أنْ لغير الله أثر فوق ما وهبه الله من 
الأسباب الظاهرة . وأنَّ لشيء من الأشياء سلطاناً على ما خرج عن قدرة 
المخلوقين ...)© , 


وقد وقف مفتي الديار المصرية على هذا النوع من التفكير عن طريق 
اطلاعه على نهج البلاغة للإمام أمير المؤمنين ( عليه السلام ) واتصاله بالسيد 
المجاهد جمال الدين الأسدابادي ؛ فقد كان لهما الأثر البالغ في بناء 
شخصيته الفكرية والفلسفية والاجتماعية والسياسة . 

بقيك هنا آزاء: غير قيمة: ليعض- الأشاعرة قن تفسير الكسف “لا يهمتا 
ذكرها(©» . ْ 


2 
37 
3# 


. يريد المعتزلة‎ )١( 

(؟) يريد الأشاعرة . 

(”) يريد من الكسب . الإيجاد والخلق لا الكسب المصطلح عند الأشاعرة كما هو واضح لمن 
لاحظ كلامه . 

(5) رسالة التوحيد.» ص 09 ؟57. 


(0) راجع في الوقوف عليها . « أبحاث في الملل والنحل » الجزء الثاني . ص 158-١4٠‏ . 
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القران وخلق الأعمال 

قد عرفت الأدلة العقلية التى أقامتها الأشاعرة على مسألة خلق أعمال 
العباد بقدرة العباد وحدها » ولكن للقوم أدّلة سمعية نشير إلى بعضها . فقد 
استدل الشيخ الأشعري عليها في كتاب ( الإبانة ) بايتين : 

الآية الأولى : قوله سبحانه : 8 أُنَمْبْدُونَ ما تَنْحِنُون * والله خَلَقَكُمْ وَمَا 
تَعْمَلُونَ 204 . 

يلاحظ على الإستدلال أمران : 

أ - إِنَّ الإستدلال مبني على كون وما» في كلامه سبحانه » مصدرية 
وإِنَّ معنى الآية : « والله خَلَفَكُمْ خَلَفَكُمْ وَعَمَلَكُمْ » . ولكن الظاهر أن «ما» 
موصولة بقرينة قوله < اتَعبدُونَ ما تَنحتونَ » » والمراد من الموصول هناك 
الأصنام والأوثان .» ووحدة السياق تقتضي كون « ما» في الآية الثانية موصولة 
أيضاً ‏ قيكون معنى الآية : « أتعبدون 3 التي تنحتونها والله خلقكم 
أيها العبدة والأصنام التي تعملونها » . وتتم الحجة على المشركين بأنهم 
ومعبوداتهم مخلوقات الله سبحانه , در وجه لترك عبادة الخالق وعبادة 
المخلوق:: 

وأمّا إذا قلنا بكون « ما» مصدرية . فتفقد الآية الثانية صلتها بالأولى 
ويكون مفاد الآيتين : « أتعبدون الأصنام التي تنحتونها والله خلقكم أيها 
العبدة وخلق أعمالكم وأفعالكم ». والحال أنّه ليس لعملهم صلة بعبادة ما 
ينحتونه . 

ب إِنَّه لوكانت «ما» مصدرية لتمت الحجة على غير صالح الخليل 

ولانقلبت عليه » إذ عندئلٍ ينفتح لهم باب العذر بحجة أنه لوكان الله سبحانه 
هو الخالق لأعمالنا فلماذا توبخنا وتنددنا بعبادتنا إياهم . 


الآية الثانية : قوله سبحانه : « هَل مِنْ خَالِق غَيْرُ الله يَرْرُفَكُمْ مِنَ 
)١(‏ سورة الصافات : الآيتان 959696 . 
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السَّماِ والآرْض لا إل إل هُوّ فَأنَى تُؤْفَكُونَ 204 . 
يلاحظ عليه : إن الآيات الدّالة على حصر الخالقية بالله سبحانه كثيرة 
في القران الكريم9» 
لكن المهم هو الوقوف على ما تهدف إليه الآيات فإن بد القسم منها 
احتمالين لا يتعين أي منهما إليّ باعتضاده بالآيات الآخرء ودونك 
00 : 
حصر الخلق والإيجاد على وجه الإطلاق بالله سبحانه ونفيه عن 
غيره بتاتا عر وجه الإستقلال والتبعية وهذا ما تتبناه الأشاعرة 3 
يرد ما مضى من الآيات الكثيرة الدَّالة على أنَّ للعلل الطبيعية دوراً 
فى عالم الوجود بإذن الله سبحانه9) 5 
- إن الخالقية المستقلة النابعة من الذات غير المعتمدة على شىء 
منحصرة بالله سبحانه . ولكن غيره يقوم بأمر الخلق والإيجاد بدمشيئته 
وإرادته » والكل جنود لله سبحانه . ويدل على هذه النظرية الآيات التي تثبت 
للموجودات انضرا وللانسان 0 في أفعاله . 
وزيا اانا مانا إلى 2 التوحيد في الخالقية : إن ال الآيات 
لأفعاله » وقسمٍ ينسب قسماً من الأفعال 0 الإنسان 5 القسم الأول قوله 
« وقل اعمَلُوا فَسَيَري الله عَمَلكُمْ وَرَسُوَلهُ والمُؤْنُونَ 0# 
00 سبحانه 37 0 أطِيعُوا الله اموا الرسول ولا َْطُوا أعمَالكُم04. 
وقوله سبحانه : « وان لعن للإنسانٍ إلا ما سعهوان سعية سوق 





. #” سورة فاطر : الآية‎ )١( 

(1) لاحظ الأنعام: الآيتان ٠١ ١‏ و5 .٠١‏ والحشرء الآية غ ؟. والأعراف: الآيةغ 0. 
(6) لاحظ بحث التوحيد في الخالقية المتقدم . 

(4) سورة التوبة : الآية ٠١8‏ . 

(60) سورة محمد : الآية ا" , 


غم" 


يُرى 204 . 

وأمًا الفسم الثاني : : فحدّث عنه ولا حرج ء فقد نسب في الذكر 
الحكيم كثيرا من الأفعال إلى الإنسان كالجهاد . والإنفاق .» والإحسان . 
والسرقة 6 والتطفيف . والكذب وغير ذلك من صالح الأعمال ورديها 3 


فعل واحد ينسب إلى الله وإلى العبد معاً 

هناك قسم ثالث من الآيات ينسب الفعل الواحد إلى نفسه سبحانه » 
وإلى عبده في ضمن ايتين أو أآية واحدة . 

. 294 يقول سبحانه : 8 إِنَ الله هُوَ الرَرْاقٌ ذُو القوّةِ المَتِينُ‎ -١ 

فيخصٌ الرّازقية بنفسه بشهادة تقدم الضمير المنفصل « هو» . وفي الوقت 
نفبية يأهر الإنسان بالقيام بالرزق بالنسبة إلى من تحت يده ويقول : « ولا 

وتوا السُمَهاءَ أَموالكُم التي جَعَلَ الله لَكُمْ قياماً وَارْرُقُوهمْ فيها واكْسُوهُمْ 

ءا لَهُمْ قولآً مَعْرُوفاً 204 . 

” - يقول سبحانه : أفرايكم توه َالنم تَوْرَعُونه. م نَحْنُ 
الرَارِعُونَ 4 . فيخص الزارعية بنفسه وذلك معلوم من سياق الآيات . 
وفي الرح اس عل ا زارعا زيقول : « كنع أخرجَ شَظلَهُ فَارْرهُ 
فَاسْتغْلَظَ فَاسْتوَى عَلَى سُوقِهِ يُعْحِبُ الزُرَاعَ .. 29# . فكيف تجتمع هذه 
التوسعة مع الحصر السابق . 


- يقول سبحانه : « كَنَبَ الله لأعْلِينٌ أنَا وَرُسُلِي 04" . 
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. سورة النجم : الآيتانة8 و .ع‎ )١( 
. (؟) سورة الذاريات : الآية 4ه‎ 

(*) سورة النساء : الآية ه . 

(5) سورة الواقعة : الآيتان 1" و 55 . 
(0) سورة الفتح : الآية 59 . 

() سورة المجادلة : الآية 5١‏ . 


دنا 


فينسب الفعل الواحد وهو الغلبة في وقت واحد إلى نفسه ورسله . 


- يقول سبحانه : « إِنْ تَنضّروا الله ينصركم وَينْبْتْ ن أقدَامَكُمٍ 2327# , 

فيعد نفسه ارا وفي الوقت نفسه يعد المؤمنين ناصرين أيضا : 
اقول شيكانة : « وإذْ َخلقُ من الطينٍ هي اطي بإذني تنخ 

07 طَيْر بإذني وَتَبرءُ م الأكْمَة وَالأبْرَص بإذْني » وإذ تخرحٌ الموتى 
لني 74 . ترى أنه سبحانه ينسب أمر الخلق إلى رسوله بصراحة ٠‏ حتى 
أن الرسول يصف نفسه به ويقول « أي أُخْلنُ لَكُمْ من الطينٍ كهَيئة 
الطير 294 ٠‏ ومع ذلك أن القران الكريم يخص الخالقية بالله سبحانه في 
كثير من الآيات التي تعرفت عليها » ولا يحصل الجمع بين هذه الآيات إلا 
بالقول أن الخالقية النابعة من الذات غير المعتمدة على شيء تختص به 
سبحانه » ومثله سائر الأفعال من الرزق والزرع والغلبة والنصرة . فالكل 
بالمعنى السابق مختص به سبحانه لا يعدوه , لأنها من خصائص الواجب ولا 
يتصف بها الممكن. وأمًا الفعل المعتمد على الواجب المستمد منه فهو من 
شأن العبد يقوم به بإقدار منه سبحانه وإذن . ولأجل ذلك يكرر سبحانه لفظة 
« بإذني » أو « بإذن الله » في الآيات المتقدمة وهذا واضح لمن عرف الفباء 
القران . والأشعري ومن تبعه قصروا النظر على قسم واحد , وغفلوا عن 
القسم الآخرء ولا يقف على ذلك إل من فسّر الآيات يرا 0 


. سورة محمد : الآية لا‎ )١( 

(1) سورة المائدة : الآية ١١١‏ . 

*) سورة آل عمران : الآية 44 . 

(5) المراد من التفسير الموضوعي مرجع الآيات الواردة حول موضوع ماء ثم عرض بعضها 
على البعض الآخر. حتى يتبين المراد والمفهوم . وهذا نمط وطراز حديث من التفسير 
أبدعه شيخنا الأستاذ العلامة . جعفر السبحاني وخرج منه أجزاء خمسة بإسم « مفاهيم 
القران » . 


ك4 


الأصل الثاني : 
علمه الأزلي المتعلق بأفعال العباد 

هذا هو الأصل الثاني الذي اعتمد عليه اتباع الإمام الأشعري . 
وبيانه : إِنَّ ما علم الله عدمه من أفعال العباد فهو ممتنع الصدور عن العبد » 
وإلّ جاز انقلاب العلم جهلاً . وما علم الله وجوده من أفعاله » فهو واجب 
الصدور عن العبد. وإلا جاز ذلك الإنقلاب . ولا مخرج عنهما لفعل 
العبد . فيبطل الإختيار إذ لا قدرة على الواجب . والممتنع . 

وكأن هذا الإستدلال . إستدلال نقضي على القائلين بالإختيار . 
ولأجل ذلك يقول المستدل بعد نقله : د إن ها ذكرنا بيبطل التكليك لابتنائه 
على القدرة والإختيار . فما لزم القائلين بمسألة خلق الأعمال فقد لزم غيرهم 
لأجل اعتقادهم بعلمه الأزلي المتعلق بالأشياء » حتى أن الإمام الرازي ذكر 
هذا الدليل متبجحاً بقوله : « ولو اجتمع جملة العقلاء لم يقدروا على أن 
يوردوا على هذا الوجه حرفا إلا بالتزام مذهب هشام وهو أنه تعالى لا يعلم 
الأشياء قبل وقوعها 20 . 

أقول : يلاحظ عليه : مضافاً إلى أنَّ ما نسبه إلى هشام بن الحكم أمر 
غير ثابت ولم يقل به بعد انتمائه إلى الإماخ الصادق (عليه السدم ) : إن 
الإجابة عن هذا الإستدلال واضحة جدا . وإن زعم الرازي أن الثقلين لا 
يقدرون على حل عقدته » وهي كما أوضحناه عند البحث عن القضاء والقدر 
أن علمه الأزلي لم يتعلق على صدور كل فعل عن فاعله على وجه الإطلاق » 
بل تعلق علمه بصدور كل فعل عن فاعله حسب الخصوصيات الموجودة 
فيه . وعلى ضوء ذلك تعلق علمه الأزلي بصدور الحرارة من النار على وجه 
الجبر » بلا شعور ولا اختيارء كما تعلق علمه الأزلي بصدور الرعشة من 
المرتعش على وجه الجبر عالماً بلا اختيار » ولكن تعلق علمه سبحانه بصدور 
فعل الإنسان الإختياري منه بقيد الإختيار والحرية . فتعلق علمه بوجود 


)20 شرح المواقف . ج3.» ص ١١60©‏ . 


نكن 


الإنسان وكوتنه فاعلاً مختاراً » وأن كل فعل منه يصدر اختياراً . ومثل هذا 
العلم يؤكد الإختيار ويدفع الجبر عن ساحة الإنسان . كما أوضحناه فيما 


مضى22(7 . 
وفي المقام كلمات للمحققين أوردناها في ملحق خاص ». 
فلاحظ9) , 
# اج و 
الأصل الثالث : 


إرادته الأزلية المتعلقة بأفعال العباد 

هذا هو الأصل الثالث الذي اعتمد عليه الأشاعرة . قالوا : ما أراد الله 
وجوده من أفعال العباد وقع قطعاً , وما أراد الله عدمه منها لم يقع قطعاً . فلا 
قدرة له على شيء منهم9”" . 

يلاحظ عليه : إِنَّ هذا الإستدلال نفس الإستدلال السابق لكن بتبديل 
العلم بالإرادة 2 تظير لكاي عديها تديناة. من الجواب عن سابقه . وبما 
أن هذ الجكامها كد التفاس هه نن كيات ا خرى تقيض القول فا جيني 
ما يسعه المقام ع فيقع البحث في جهات : 

الجهة الأولى : هل إرادته سبحانه نفس علمه بالأصلح أو شيء 
آخر ؟ . قد أوضحنا الحال فيه عند البحث في الصّفات الثبوتية وقلنا إن 
الإرادة صفة كمال لا يمكن سلبها عن الذات بما هى كمال . وهى غير 
العله .“تع الإرادة المتحددة الحادتة الكدرجة الوحود .لا ثليق اساعنة 
سبحانه . وإنما اللائق بها كمال الإرادة متجردة عن وصمة الحدوث والتدريج 
وإن لم نعرف حقيقتها . : 

الجهة الثانية : على القول بأن إرادته غير علمه وقع الكلام في شمول 


. راجع في توضيح الجواب بحث القضاء والقدر‎ )١( 
. (؟) لاحظ الملحق الثاني في آخر الكتاب‎ 
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إرادته سبحانه لأفعال الإنسان , أو أن أفعاله خارجة عن إطار الإرادة الإلهية . 
فالمعتزلة على الثاني حفظاً لاختيار الإنسان وتجنباً عن القول بالجبر- 
والأشاعرة على الأول لكن بالإلتزام بتعلق إرادته سبحانه على أفعال البشر من 
غير واسطة كما هو الحال في غير الأفعال . 

وأما الإمامية فقد اختلفت آراؤهم . فيظهر من الشيخ الصدوق سعة 
إرادته سبحانه لأفعال العباد. لكن بوجه مجمل لا يعلم كنه مراده منه . 
وذهب الشيخ المفيد إلى خلافه وقال :ف إن الله نان لا يريك إلا عا سين 
من الأفعال ولا يشاء إلا الجميل من الأعمال ولا يريد القبائح ولا يشاء 
الفواحش . تعالى الله عمًا يقول المبطلون علوا كبيراً . قال الله تعالى : 
« وما الله يُرِيدُ ظلْماً للعباد 4 وقال : « يُريدُ الله بكم اليْسرَ ولا يُريد بكم 
العْسْرَ * . . » إلى أن قال : « فلو كان سبحانه مريدا لمعاصيهم لنافى ذلك 
التخفيف وَاليسّر لهم » فكتاب الله شاهد على ضد ما ذهب إليه الضالون 
المفترون على الله الكذب )22 . 

وقد صارت هذه المسألة مائزة بين الأشاعرة والمعتزلة وانّخذْ كل من 
الفريقين نتيجة رأيه شعاراً لمنهجه. ولأجل ذلك لما دخل القاضى 
عبد الجبار المعتزلي (ت :١5‏ ) دار الصاحب بن عباد فرأى فيه أبا انان 
الإسفرائيني الأشعري ر(ت115)ء2 قال القاضي : « سبحان من تنرّه عن 
المحشاء » ( يريد بذلك أن القول بسحة إراذمم لأفعال الإنسان يستلزم أله أراد 
الفحشاء ) اا و ا المع اح اوري ير للق ردي 
يشاء » وعدا بذلك أن القول بوقوع أفعال العباد بلا مشيئة منه سبحانه 
يستلزم القول بوجود أشياء في سلطانه ومملكته خارجة عن مشي 0 : 


وعلى كل تقدير . فالحق تعلّق | إرادته بكل ما يوجد في الكون من دون 
فرق بين فعل الإنسان وغيره . ولا يقع في ملكه إلا ما يشاء ولكن لا على 


. بتلخيص‎ ١١ تصحيح الإعتقاد ص‎ )١( 
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مكنا 


الوجه الذئ ذهبت إليه الأشاعرة من أن ما يدخل فى الوجود فهو بإرادته تعالى 
ِ 3 ي 

من غير واسطة سواء أكان من الامور القائمة بذاتها أو التابعة لها من الأفعال 
بلا واسطة . فإنه رأي زائف . لما دللنا عليه من أن نظام الوجود . نظام 
الأسباب والمسببات أنه لا تتعلق إرادته سبحانه على خلق شيء بلا توسيط 
أسبابه وعلله وقد عرفت البرهان الفلسفي على ذلك والآيات القرانية2© . 

فالأشاعرة وإن أصابوا في القول بسعة الإرادة لكنهم أخطأوا في جعل 
يتعلفها “قن القمل “بلا واسطةة؛ ولا يترتب على ذلك سوى الجبر الذي 
يتبئونه . بل الحق تعلق إرادته على جميع الكائنات لكن عن طريق صدورها 
عن أسبابها وعللها . فإِنْ القول بخروج أفعال العباد عن حيطة إرادته سبحانه 
لغاية تنزيهه تعالى عن وصمة السائع والشرور يسارم الفول:يائيات الشركاء لله 
سبحانه بالحقيقة » لأنه يمثل الإنسان خالقاً لأفعاله مستقلا في إيجادها , وهو 
كما قال صدر المتألهين «أشنع من مذهب من جعل الأصنام والكرافت 
شفعاء عند الله ويلزمهم أنَّ ما أراد ملك الملوك لا يوجد في ملكه , اننا 
كرهه يكون موجوداً فيه وذلك نقصان شنيع 3 وقصور شديد في السلطنة 
والملكوت تعالى القيوم عن ذلك علوا كبيرا لبق : 

ولكنا » نعذّر الطائفتين » فإحداهما تعلقت فكرتها بتنزيهه سبحانه فلم 
> الس 1 
0 بدا من القول بعدم سعة إرادته لأفعال العباد والاخرى أرادت توحيده 
وتنزيهه من الشرك والثنويّة فلم تر بدا من القول بسعة إرادته . 

والحق إمكان الجمع بين التنزيه والتوحيد بالبيان التالي : 

الجهة الثالثة ‏ إِنَّ القول بسعة إرادته سبحانه يبتنى على مقدمات ثابتة : 

١‏ - سعة قدرته وخالقيته سبحانه » وأنَّ كل ما في صفحة الكون من 


)١(‏ لاحظ ما ذكرناه عند البحث عن نظرية خلق الأعمال حيث قلنا بأنّ حقيقة الوجود حقيقة واحدة 
وهو يقتضي أن يكون التأثير ملازماً له في جميع المراتب . ولاحظ الآيات التي ذكرناها 
بعده . 

زفقة4 الأسفار . اج1ا» ص 737١‏ . 


لكا 


دقيق وجليل . وذات وفعل , مخلوق لله سبحانه على البيان الذي سمعت . 
ان الوجود الإمكاني وجود فقير قائم بالواجب غير مستغن عنه في 
شأن من شؤونه لا في ذاته ولا في فعله » وإن غناء فعل الإنسان عن الواجب 
يستلزم ل ل ا 
الكون يجب أن ن يكون متهي | إلى اولي قائماً به ين 00 الحرفي 
" - إرادته سبحانه نفس ذاته » فهو علم كله وقدرة كله , وحياة كله 
وإرادة كله وإن لم يتحقق لناء كنه إرادته . 


ففي ضوء هذه الأصول الثلاثة تثبت سعة إرادته بوضوح ولا يحتاج إلى 


التأكيد والتبيين 5 
هذا حال الدلائل العقلية » وهناك ايات في الذكر الحكيم تؤيد عموم 
إرادته : 
8 8 ع" 0 ء. 7 3 5 
-١‏ يقول سبحانه : «وَما تَشاؤُون إلا أنْ يشاءَ اله رَبُ 
العالّمِينَ 24 . 


؟ - ويقول سبحانه : 9« وما كَانَ لِنَفْس أنْ تُؤْمِنَ إلا بإِذْنِ الله 294 , 
والآية وإن كانت ناظرة إلى ظاهرة خاصة وهي الإيمان » ولكنها تؤدي ضابطة 
كلية في جميع الظواهر 

؟ ويفول لماه (ما قَطَتُمْ ين لين أذ تَركحّموها قَائمٌَ على 
أصولها فَإِذْنِ الله ولِيَحْرِيَ الفاسقِين 2*7# . وهذه الآية قرينة على أن الآية 
السابقة كنفس هذه الآية بصدد إعطاء الضابطة , وإِنْ كان البحث فيهما في 
إطار الإيمان وقطع اللينات أو تركها . 


. 79 سورة التكوير : الآية‎ )١١ 
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وهناك آيات بهذا المضمون تركنا إيرادها29 . 

هذا ما يرشدنا إليه الذكر الحكيم » وعليه تضافرت أحاديث أئمة أهل 
البيثك:: 

١‏ - روى الصدوق في توحيده بسنده عن حفص بن قرط عن أبي 
عبد الله وعليه الجلام )فال : قال رسول الله ( صلى الله عليه وآله ) : « من 
زعم أنَّ الله تعالى يأمر بالسوء ء والفحشاء فقد كذب على الله » ومن زعم أن 
الخير والشر بغير مشيئة الله فقد أخرج الله من سلطانه » ومن رعم أن 
المعاصى من غير قوة الله » فقد كذب على الله .» ومن كذب على الله أدخله 
الثار»9© . 


؟” - روى الف فى ضاي عن عخام بن سال عن أبي عبد الله 
( عليه السلام ) قال : إن الله أكرم من أن يكلف الئاس ما لايطيقون والله 
أعرّ من أن يكون في سلطانه ما لا يريد(" . 


- وروى عن حمزة بن حمران قال : قلت له : « إِنَا نقول إِنْ الله لم 
يكلف العباد إلا ما آناهم . وكل شيء لا يطيقونه فهو عنهم موضوع . ولا 
يَكُوْنَ إلا ما شاء اش وقضى ٠‏ وقدر ..:وأراة:.. فقال : والله إن هذا لديني 


ودين ابائى )299 . 


؛ - وروى الصدوق عن البزنطي أنه قال لأبي الحسن الرضا 
( عليه السلام ) : « إِنَّ أصحابنا بعضهم يقولون بالجبر وبعضهم بالإستطاعة 
فقال لي : أكتب : قال الله تبارك وتعالى : يا ابن ادم بمشيئتي كنت أنت 
الذي تشاء لنفسك ما تشاء وبقوتي أديت إليّ فرائضي . وبنعمتي قويت على 
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معصيتى »2 جعلتك 5 نيوا قوياً »00 . الحديث . 

والبرهان العقلي وآيات الذكر الحكيم وأحاديث العترة الطاهرة أثبتت 
سعة إرادته . وإنما الكلام في أن القول بسعة الإرادة لا ينافي اختيار العبد 
وحريته » وهذا يبين فى الجهة التالية : 

الجهة الرابعة ‏ في أنَّ سعة إرادته لأفعال الإنسان لا يستلزم الجبرء 
وذلك لأن إرادته لم تتعلق على صدور فعل الإنسان منه سبحانه مباشرة وبلا 
اكتنفتها . 

مفلا تلفت إزادته سحانة:غلق أن تكون الثار مدا للحرازة بل شعور 
وإرادة » كما تعلقت إرادته على صدور الرعشة من المرتعش مع العلم ولكن 
لا بإرادة واختيار » وهكذا تعلقت إرادته فى مجال الأفعال الإختيارية للانسان 
على صدورها منه مع الخصوصيات الموجودة فيه المكتنفة به من العلم 
والإختيار وسائر الأمور النفسانية . 

وصفحة الوجود الإمكاني مليئة بالأسباب والمسببات المنتهية إليه 
سبحانه فمثل هذه الإرادة المتعلقة على صدور فعل الإنسان منه بقدرته 
المحدثة واختياره الفطري تؤكد الإختيار ولا تسلبه منه . 

ومع ذلك كله ليس فعل الإنسان فعلاً أجنبياً عنه سبحانه غير مربوط 
بهد ٠.‏ كيف وهو بحوله وقوته يقوم ويقعد ويتحرك ويسكن . ففعل الإنسان مع 
كونه فعله بالحقيقة دون المجاز . فعل الله أيضا بالحقيقة فكل حول يفعل به 
الإنسان فهوحوله . وكل قوة يعمل بها فهي قوته . 

قال العلامة الطباطبائي : « إِنَّ الإرادة الإلهية تعلقت بالفعل بجميع 
شؤونه وخصوصياته الوجودية . ومنها ارتباطه بعلله وشرائط وجوده . وبعبارة 
أخرى تعلقت الإرادة الإلهية بالفعل الصادر من زيد مثلا لا مطلقا » بل من 
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رف 


حيث إنْه فعل اختياري صادر من فاعل كذا ٠.‏ فير زمان كذا . فإذن تأثير 
الإرادة الإلهية في الفعل يوجب كونه اانا وال تخلف متعلق الإرادة 
عنها . 

فالإرادة الإإلهية في طول إرادة الإنسان وليست في عرضها حتى تتزاحما 
ويلزم من تأثير الإرادة الإلهية بطلان تأثير الإرادة الإنسانية . فخطأ المجبرة 
في عدم تمييزهم كيفية تعلق الإرادة الإلهية بالفعل وعدم تفريقهم بين 
الإرادتين الطوليتين والإر ادتين العرضيتين . وحكمهم ببطلان تأثير إرادة العبد 
في الفعل لتعلق إرادة الله تعالى به)20 . 

الجهة الخامسة ‏ فى تفسير ما استدلٌ به شيخنا المفيد من الآيات على 
خروج أفعال العناد عق ضيطة إراكته" سنيكانة-. 

إستدلٌ القائلون بعدم سعة إرادته بأيات مثل قوله تعالى : « وما الله 
يرِيدُ طُلْماً لِلبادٍ 204 . وقوله : « ولا يَرْضَّى لِعِبادو الكَفْر 74" وقوله : 
« والله لا يحب ب الفساد #(*) وغير ذلك مما استند إليه شيخنا المفيد في 
« تصحيح الإعتقاد »9 ) 1 


يلاحظ عليه أولاً : إِنَّ من المحتمل أن تكون الإرادة في المقام إرادة 
تشريعية لا تكوينية » ومن المعلوم أن التشريعي من الإرادة . لا يتعلق إل بما 
فيه الصلاح ١‏ ؛ وتتجلى بصورة الأمر بالمصالح والنهي عن المفاسة. 2 فلا يأمر 
بالظلم والفحشاء ٠‏ قال سبحانه : ( كُلْ إن الله لا يامُرُ بالفُحْشاءِ أنه تقولون عَلَى 


الله ما لا تَعْلَمُونَ 224 . 


)١(‏ الميزان » ج١1 ٠‏ ص 944 20٠‏ طبعة بيروت 
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وهر عم 


وثانياً : نفترض أن الإرادة في قوله سبحانه : 9 وَمَا الله يُرِيدُ ظُلْمَا 
ِلْعبَادْ 04" إرادة تكوينية » وتعرب الآية عن أن إرادته لا تتعلق بالظلم » 
ولكن المراد هو المشيئة التكوينية المتعلقة بالشيء من جانبه سبحانه من دون 
أن يكون للعبد فيها دورء بأن يقوم سبحانه بنفسه بأعمال الظلم والبغي على 
العباد » فيعذب البريء المطيع وينعم المجرم الطاغي . إلى غير ذلك من 
الأفعال التي يستقل العقل بقبحها وشناعتها . والله سبحانه أعلى وأجلّ من أن 
تتسم إرادته بهذا العنوان . 

وأمًا مشيئته التكوينية المتعلقة بالأشياء لكن من خلال إرادة عباده 
ومشيئتهم ٠.‏ بحيث يكون لإرادتهم دور في تحقق المتعلق واتصافه بالبغي 
والظلم . فالآية ليست نافية له . وذلك أن مشيئة العبد هي السبب الأخير 
لتعنون الفعل بالظلم وتلونه بالبغي .ولولاها لما كان عنهما خبر ولا أثر . 
ولأجل دور العبد ودخالته في تحقق القبائح والمحرمات نرى أنه سبحانه جعل 
على ما في الحديث القدسي ‏ حسنات العبد أولى إلى نفسه من العبد , 
وسيئاته على العكس . قال : « وذلك أنا أولى بحسناتك منك وأنت أولى 
بسيئاتك متي +29”.. وما هذا إل لأنه سبحاته قد هيا للغبد © تكويناً وتشريعاً ؛ 
كل شيء يسعده فلم يصنع سبحانه إل الجميل . فما أصابه من حسنة فخنه 
سبحانه لأنه عمل الجميل بمعدات جميلة واقعة منه سبحانه » فى اختيار 
العبد » وإن ارتكب البغي والظلم فقد ارتكب القبيح بالجميل الذي صنعه 
سبحانه له حيث تفضل عليه بالمشيئة والإختيار والقدرة » ولكنه صرفها فى 
غير محله فهو أولى بسيئاته من الله الجميل الفاعل له . ْ 

وباختصار , إن فعل العبد لا يقع في ملكه تعالى إل بإرادته سبحانه 
جميع مقدماته التي منها اختيار العبد الموهوب من عنده سبحانه إليه » فتعلق 
مشيئته بأفعال العباد بمعنى أن اخشار العبد وحريته مراد لله سبحانه » فهو 
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تعالى أراذ أفعال العبد لأجل أنه أراد اختياره زحريته . فسعة المشيئة لفعل 
العبد وإن كان هذا الفعل ظلماً وبغياً . لا يُحْدِث في ساحته سبحانه وصمة 
عيب أو شين . لأآن المسؤول عن تحقق طَِ القبييح هو العبد الذي صرف هواه في 
القن .نل مخ : العدل”: 
ولعلك لو وقفت على ما سنذكره عند البحث عن الأمر بين الأمرين 
لسهل عليك تصديق ذلك 
ثم إن لصَدْرِ المُتَألْهِين وتلاميذ منهجه وأستاذه السيد المحقق الداماد 
أجوبة أخرى مذكورة في كتابه فلاحظها("2 . 
# ا# #0 


الأصل الرابع 
لزوم الفعل مع المرجّح الخارج عن اختياره. 

هذا هو الأصل الرابع الذي اعتمد عليه الأشاعرة » وحاصله: :إنَّ العبد 
لكان قاهرا لكان ترجييحه لأحد الطرقين إن لا لمرجع ( أي بلا علة) فلزم 
انسداد باب إثبات الصانع » وإمًا لمرججح » فإن كان من العبد تسلسل وإن 
كان من الله تعالى فعند حصول ذلك المرجّح يجب الفعل , وعند عدمه يمتنع 
فلا يكون مقدورل92" . 

وتوضيحه على ما في المواقف وشرحه : إنَّ العبد لو كان موجداً لفعله 
بقدرته فلا بدّ من أن يتمكن من ف فعله وتركه » وإلاً لم يكن قادراً عليه » إذ 
القادر من يتمكن من كلا الطرفين . وعلى هذا يتوقف ترجيح فعله على 
تركه » على مرجح ( علّة )» وإلا فلو وقع أحد الطرفين بلا مرجح يلزم وقوع 
أحد الجائزين بلا سبب وهو محال » فإذا توقف وجود الفعل على المرجح . 
فهذا المرجح ! إِمّا أن يكون من العبد باختياره أو من غيره » فعلى الأول يلزم 
التسلسل لأنا ننقل الكلام إلى صدور ذلك المرجح عن العبد فيتوقف صدوره 
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على مرجح ثان وهكذا . وعلى الثاني يكون الفكل مولت المرجح واجب 
ل 0 
المرجح واجب الصدور. وجاز وقوع الطرف الآخرء 5 أن يكون 
تخصيص أحد الطرفين بالتحقق دون الآخر بلا دليل . فيجب أن يكون أحد 
الطرفين مع المرجح واعتة الملور وقة كرنة اسطراريا 9 لساري , 

يلاحظ عليه : إِنَّ كل ممكن يكون الوجود والعدم بالنسبة إليه 
متساويان » ويتوقف خروج ال الطرفين ن إلى علة تامة تجعله 
واجا وتجعل الطرف الآخر سمتيها و فلو كان مع وجود العلّة التامّة- 
وقوع الطرف الآخر ممكناً للزم خروج الممكن عن مركز التساوي إلى أحد 
الطرفين بلا سبب وعلة وقد برهن الحكماء على قاعدتهم : « الشيء ما لم 
يجب لم يوجد 0 بما ذكرناه . وبذلك يظهر : إِنَّ التعبيرات الواردة في 
الإستدلال تعبيرات غير ان فإِنّ وقوع الممكن لا يتوفف على وجود 
المرجح مع إمكان وجود الآخر. بل يتوقف على وجود علّة تامة تجعل أحد 
الطرفين ضروري التحقق والآخر ممتنعه . 

إذا عرفت هذا فنقول : إن صدور الفعل من الإنسان يتوقف على 
مقدمات ومبادىء ومعدّات كتصور الشيء والتصديق بفائدته والإشتياق إلى 
تحصيله وغير ذلك من المبادىء النفسانية والخارجية مما لا يمكن حصره . 
فربما تكون هناك 000 1 المقدمات تؤثر في صدور الفعل عن الإنسان 
سواء التفت إليها الإبسسان أو . ولكن هذه المقدمات لا تكفي في تحقق 
الفعل وصدوره منه إل 0 الإرادة النفسانية التي يندفع بها الإنسان نحو 
الفعل. ومعها يكون أحد الطرفين واجب التحقق والطرف الآخر ممتنعه. 
والمرجح الذي تلهج به الأشاعرة مبهم ليس شيئاً وراء تلك الإرادة التي إذا 
انضمت إلى المبادىء المتقدمة عليها تخرج الفعل عن حد الإمكان إلى حد 
الوجوب وتضفي على الطرف الآخر صبعة الإمتناع . وليس ذلك المرجح 
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مستنداً إلا إلى نفس الإنسان وذاته » فإنها المبدأ لظهوره في الضمير . 
إنما الكلام في كون هذا المرجح فعل إختياري للنفس أولا. 
فمن قال بأنَّ الفعل الإختياري ما يكون ضرا بالإرادة » وقع في 

المضيق في جانب الإرادة . | إذ على هذا تصير الإرادة فعلا غير اختياري » 

لأنها غير مسبوقة بإرادة أخرى كما هو واضح وحداناً » وعلى فرض احتماله ننقل 

الكلام إلى الإرادة الثانية ٠‏ فإما أن يتوقف فيلزم كون الثانية غير اختيارية » أو 

يتسلسل وهو باطل . 
وأمًا على القول المختار . كما سيوافيك بيانه عند البحث عن الجبر 

الفلسفي . من أنَّ التعريف المذكور مختص بالأفعال الجوارحية كالأكل 

والشرب فإن الإختيارية منها ما يكون سيوف بالإرادة دون الأفعال الجوانحية 
للنفس . + كالعزم والإرادة » فإِنّ ملاك اختياريتها ليس كونها مسبوقة راف بل 
كونها فعلاٌ للفاعل المختار بالذات أعني النفس الناطقة ‏ فَإِنَّ الإختيار 
والحرية نفس ذاته وحقيقته وسنبرهن على ذلك عند البحث عن الجبر 

الفلسفي 1 
وعلى هذا فالإستدلال مبتور عدا . أضف إلى ذلك : أن الظاهر من 

كلامهم أن المرجح للفعل شيء خارج عن محيط إرادة الفاعل واختياره » وهو 

شيء يخالف الفطرة والشهود الوجداني لكل فاعل . بل المرجح . وإن شعت 
قلت بعبارة صحيحة . الجزء الأخير من العلة التامة » هو الإرادة وهي فعل 
اختياري للنفس لا لكونها مسبوقة بالإرادة بل لكونهاظلالاً للفاعل المختار 
بالذات . أعني النفس التي هي المَثّل الأعلى لله سبحانه . فهو أيضاً فاعل 
مختار بالذات تكون أفعاله أفعالاً اختيارية لكونها ظلالاً للفاعل المختار 
بالذات . 


ثم إن بعض المحققين أجاب عن استدلال الأشاعرة بجواب غير تام 
وحاصله : إن الترجيح بلا مرجح لا مانع منه وإنّ وجود المرجح وأصل صل الفعل 
وطبيعته كاف وإن كانت أفراده متساوية من دون أن يكون لبعضها مرجح على 


م" 


البعض الآخره؟» . 

ولا يخفى أن امتناع ارجح من غير مرجح ( كامتناع تحقق تحقق الممكن بلا 
علّة ) وامتناع التَرْجِيح بلا مرجح من باب واحد » والقول بالإمتناع في الأول 
يستلزم الإمتناع في الثاني . وذاك لأن أصل الفعل كما لا يتحقق بلا علة » 
فكذلك الخصوصيات لا تتحقق إل معها . فالجائع بالنسبة إلى الرغيفين 
والهارب بالنسبة إلى الطريقين كذلك . فكما أن 0 الأكل والهرب 
يحتاج إلى علة » لامتناع. وجود الممكن بلا سبب , كذلك تخصيص أحد 
الرغيفين بالأكل وترك الآخرء بما أنه أمر وجودي يحتاج إلى علة . والقول 
أن وجود أصل الفعل يتوقف على علة دون خصوصياته , يرجع إلى القول بوجود 
الممكن ولو في بعض مراتبه - وتحققه بلا علّة . ولأجل ذلك يقول 
المحققون إن مآل تجويز الترجيح بلا مرجح إلى تجويز التَرَجح بلا مرجح . 
فلازم هذا الجواب أنَّ الخصوصية لا تطلب العلّة . وهذا انخرام للقاعدة 
العقلية » من حاجة الممكن إلى علة . 

وأمًا التمثيل برغيفي الجائم وطريقي الهارب . فلا شك أن للفمل 
والخصوصية هناك مرجح وهوأن الإنسان العادي يجد في نفسه ميلا إلى 
جانب اليمين من كل من الرغيف والطريق . فالميل الطبيعي يكون مرجحاً 
لانصراف الإرادة إليه دون طرف اليسار . نعم ربما ينعكس لأجل طوارىء في 
الواقعة تلتفت إليها النفس فتختار ما في جانب اليسار9© . 


)١(‏ المحاضرات » ج ” . ص 7غ - 44 . ويظهر ذلك الجواب أيضاً من العلامة في ( نهج 
المسترشدون ) لاحظ إرشاد الطالبين ص 3١86‏ . 

0) ثم إِنْ للمحقق الطلوسي في المقام كلاماً وهو : «١‏ الوجوب للداعي لا ينافي القدرة 
كالواجب » . وقد جعله العلامة جواباً عن الإستدلال الذي نقلناه عن الأشاعرة . والظاهر أن 
هذه العبارة ناظرة إلى تحليل دليل آخر للقائلين بالجبر وهو أن القاعدة الفلسفية المسلمة 
أعني « الفعل ما لم يجب لم يوجد »2.6 تقتضي صدور الفعل عن الإنسان عن وجوب 
واضطرار . وهذا لا يجتمع مع القول بالإختيار . فأجاب عنه المحقق الطوسي بن الوجوب 
العرضي للداعي لا ينافي القدرة والإختيار فالفعل بالنظر إلى قدرة العبد ممكن » وبالنظر إلى 
داعيه واجب . وذلك لا يستلزم الجبر . فإنّ كل قادر يجب صدور الأثر منه عند وجود الداعي 
كالواجب . 


0 


0 

تشكيكات اخرى للأشاعرة 

هذا هو المهم من الأصول التي اعتمد عليها الأشاعرة في إثبات الجبر 
وسلب الإختيار ولهم هناك تشكيكات واهية لا تستحق أن يطلق عليها إسم 
الإستدلال نكتفي بذكر أمرين منها : 

الأول : التكليف واقع جمعرفة الله تعالى إجماعاً . فإن كان التكليف 
في حال حصول المعرفة فهو تكليف بتحصيل الحاصل . وهو محال . وإن 
كان في حال عدمها فغير العارف بالمكلّف وصفاته المحتاج إليه في صحة 
التكليف منه .» غافل عن التكليف . وتكليف الغافل تكليف بالمحال(2 . 

يلاحظ عليه : إِنْ البحث في كون الإنسان مختاراً أو مجبوراً » وليس 
البحث في جواز التكليف بالمحال وما ذكر من الإستدلال راجع إلى الأول 
دون الثاني هذا أولاً . 

وَثَانيا : إن التكليف بالمعرفة تكليف عقلي لا شرعي » ويكفي في 
التكليف العقلي التوجه الإجمالي إلى أن هناك منعماً يجب معرفته ومعرفة 
صفاته وأفعاله حتى يكون شاكراً في مقابل نعمه . أو يجب معرفته دفعاً للضرر 
المحتمل على التقريرين في بيان لزوم معرفة الباري في مسلك المتكلمين . 
ويكفي في حكم العقل التوجه الإجمالي لا التفصيلي . وعلى ذلك فنحن 
نختار الشّ الأول من الإستدلال ولكن لا بمعنى المعرفة التفصيلية حتى 





 -‏ وأنت تعلم أن هذا الجواب إيمكن أن يكون رافعاً للشبهة الثانية أعني وجوب الفعل عند 
وجوب العلة » ولا يكون قالعاً لما نحن فيه من الإشكال لأن كلام الأشاعرة مركز على أن هذا 
الداعيٍ يوجد في النفس لا من جانب الإنسان بل من جانبه سبحانه ومعه يكون الفعل واجباً 
ضرورياً خارجاً عن الإختيار . فالقول بن الفعل واجب بالنظر إلى الداعي وهو لا ينافي. 
القدرة والإمكان بالنظر إلى نفس الفعل . لا يرتبط بالإشكال . نعم يمكن أن تكون عبارة 
المحقق جواباً نقضياً عن استدلال الأشاعرة ببيان أن ما ذكرتموه من الدليل في حق الإنسان 
قائم في حقه سبحانه حرفاً بحرف كما نوه به العلامة في ( كشف المراد ) وأوضحه شارح 
( المواقف ) فلاحظهما. وقد خلط شيخنا المظفر في تقرير استدلال الأشاعرة ٠»‏ بين 
الدليلين . فلاحظ ( دلائل الصدق )» ج١1‏ » ص ١١ه.‏ 
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يكون تحصيلاً للحاصل . بل المعرفة الإجمالية الباعثة على التفصيلية منها . 

الثاني : إن الالو امعان يؤمن دائماً وهو ممتنع لأنه تعالى أخبر بأنه 
لا يؤمن . والإيمان تصديق الرسول فيما علم مجيئه به . وممًا جاء به أله لا 
يؤمن . فيكون هو في حال لزوم إيمانه على الإستمرار مأموراً بأن يؤمن بأنّه لا 
يؤمن » ويصدق بأنه لا يصدق . وإيمانه المشتمل على ما ذكر محال 
لاستلزامه الجمع بين التصديق والتكذيب . فإذا كان المكلف به محالاً . لم 
يكن للتكليف به فائدة20 , 

يلاحظ عليه : إن الإيمان هو التصديق الإجمالى بأنَّ ما جاء به النبى 
حق . وهذا كاف في عد الإنسان مؤمناً . ولا بشغرط: قن تحقق الإيمان 
التصديق التفصيلي كل وا ما جاه الى . وعلى ضوء هذا كان أبو 
لهب مأموراً بالتصديق الإجمالي وهو توحيده سبحانه والإعتقاد بأنَّ رسالة ابن 
أخيه من الله سبحانه . وهذا أمر ممكن لكل أحد وقد كان في وسعه أيضاً 
ولكنه لم يؤمن به وأمّا التصديق التفصيلي بكل ما جاء في القران ومنه أنَّ أبا 
لهب لا نؤمن بتاناً ون الدار مثواه فلم يكن ممًا يجب الإيمان به جتقى يلزم منه 
التناقض . 

إلى هنا تم إيراد جملة من تشكيكات الأشاعرة الواردة في مجال الأفعال 
الإختيارية ولا حاجة إلى الإسهاب أزيد من هذا وفيما ذكرناه غنى وكفاية لمن 
أراد الحق وابتغاه . ش 

نعم استدلت الأشاعرة بالآيات المصرّحة بن الهداية والإضلال والختم 
من جانبه سبحانه وسنعقد له فصلا خاصاً عند البحث عن مذهب الحق . و 
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الجبر الفلسفي 


قد عرفت حقيقة الجبر الأشعري وأنْه كان يَرْدُ الإختيار بعوامل غيبية 
وسماوية من القضاء والقدر وسبق العلم الأزلي والمشيئة الإلهية وعرفت بعض 
التشكيكات التي ذكروها في المقام . 

وأما الجبر الفلسفي فهو يعتمد على قواعد فلسفية مسلّمة عند الإلهي 
والمادي ونذكر فيما يلي المهم من أدلته : 


الدليل الأول : وجود الشيء ء مقارن لوجوبه 

قد قد ثبت في الفن الأعلى من الفلسفة أن « الشيء ء ما لم يجب لم 
يوجد » , وهذه قاعدة مسلّمة عند الكل » وحاصل برهانها أن الشيء الممكن 
في حدٌ ذاته لاا يقتضي الوجود ولا العدم » فنسبة الوجود والعدم إليه 
متساوية » ولا يتسم بهما إلا بلحاظ أمر خارج عن ذاته » غير أن اتصافه 
بالوجود يتوقات على انضمام عامل إلى ماهية الحمكن حت يضفي :عليها 
الوجود في حين أنه يكفي في اتصافه بالعدم لحاظ عدم العامل وعدم العلة. 

وعلى هذا فلو وجد عامل خارجي يقتضي وجوده اقتضاءً إيجابياً . 
يتحقق . وإل يكون تطرق العدم إليه جائزا وممكناً . ومعه لا يمكن أن يتحقق 
ويتلبس بالوجود . 


وبعبارة ثانية : إذا كان هناك ما يقتضي وجوده . فإمًا أن يقتضي وجوبه 
ايض أو لاء فعلى الأول فقد وجب وجوده . وتثبت القاعدة » وعلى الثاني 
يعود السؤال بأنه إذا كان تطرق العدم أمرأ ممكداً جائزا » فلماذا اتصف 
بالوجود دون العدم مع انفتاح طريق كل منهما . إذ المفروض أن العلّة ما 
اقتضت وجوبه ولم تسد باب العدم على وجه القطع والبت ٠‏ بل كان باب كل 
مفتوحاً على الشيء ء ون ترجّح جانب الوجود , ولكنه لم يمتنع بعد الجانب 
الآخرء. والأولوية العارضة لجانب الوجود غير كافية إذ المفروض أن طريق 
العدم معها بعد مفتوح . ومع ذلك اتصف بالوجود ولم يتصف بالعدم . 
وعندئذٍ . ينطرح السؤال التالي : 

لماذا تحقق هذا ولم يتحقق ذاك ؟ ولأجل ذلك ذهب الحكماء إلى أن 
وجود الشيء رهن سد باب العدم على وجه القطع والبت واتصافه بالوجود 
على وجه الوجوب حتى ينقطع السؤال بأنه لم اتصف بهذا دون ذاك . 

هذا برهان القاعدة » ورتب عليها القول بالجبر . لأن فعل العبد لا 
يصدر منه إلا بالوجوب . والوجوب ينافي الإختيار . 


يلاحظ عليه : إِنَّ القاعدة قاعدة متقنة لا غبار عليها غير أن استنتاج 
الجبر من القاعدة أمر عجيب . لأنها لا تعطي أزيد من أن المعلول إنما 
يتحقق بالإيجاب والإلزام » وأمّا كون الفاعل . فاعلاً موجباً ( بالفتح ) 
ومجبورا فلا يستفاد منها . 

توضيح ذلك : إِنَّ الفاعل لو كان فاعلاً طبيعياً غير شاعر ولا مختار » أو 
شاعرا غير مختار . يصدر الفعل منه بالوجوب مع امتناع العدم ويكون الفعل 
واجباً والفاعل موجّباً ( بالفتح ) . وأمّا إذا كان الفاعل مدركاً ومختاراً , 
فصدور الفعل منه يتوقف على اتصاف فعله بالوجوب . والعامل الذي يضفي 
هذا الوصف على المعلول هو نفس الفاعل . فهو باختياره وحريته يوصل 
الفعل إلى حد يكون صدوره عنه على نحو الوجوب واللزوم . فعندئذٍ يكون 
الفاعل المدرك المختار فاعلا موجبا أي معطيا الوجوب لفعله ومَنْ هو كذلك 


0 


اريف والفاعل ال ٠‏ وهو ا 0 المغالطة(١)‏ : 


الدليل الثاني - الإر ادة ليست اختيار د ده 

هذا الدليل الذي لجأ إليه الجبريون من الحكماء » هو المزلقة 
الكبرى 3 والداهية العظمى في المقام ولقد زلت في نقذه وتحليله أقدام 
الكثير من الباحثين » ولا عتب علينا لو أسهبنا البحث فيه » فنقول : 

قال المستدل ٠:‏ إن كل فعل إختياري بالإرادة 2( ولكنها ليست أمراً 
إختياري وال لزم أن تكون مسبوقة بإرادة أخرى » وينقل الكلام إليها. ٠‏ فَإمّا أن 
تقف السلسلة فيلزم الجبر في الإرادة النهائية وإما أن لا تقف فيلزم 
التسلسل . 

وبعبارة ثانية : إِنَّ الفعل الإختياري ما كان مسبوقاً بالإرادة » وأما 
نفسها . فلا تكون كذلك . لأنا ننقل الكلام إلى الثانية منها فهل هي كذلك 
أو لا ؟ وعلى الثاني يثبت يثبت كونها غير اختيارية لعدم سبق إرادة عليها » وعدم 
نشوئها من إرادة حر . وعلى الأول ينقل الكلام إليها مثل الأولى فإما أن 
يتوقف في إرادة غير مسبوقة © أو تسل . والثاني محال . فيثبت الأول . 


وقد نقل صدر المتألهين هذا الإشكال عن المعلّم الثاني الفارابي حيث 
قال في نصوصه : « إن ظن ظان أنّه يفعل ما يريد ويختار ما يشاء » استكشف 
عن اختياره.هل.هو نحادث فيه بغدما لم:يكن أو غيرحادث ؟ فإن كان غير 
حادث فيه لزم أن يِصَحَبَهُ ذلك الإختيار منذ منذ أول وجوده , ولزم أن يكون مطبوعاً 
على ذلك الإختيار لا ينفك عنه » وإن كان حادثاً - ولكل حادث محدث ‏ 


)١(‏ إن للمغالطة أقساماً كثيرة ربما تناهز الثلائة عشر قسماً . ومنها هذا القسم الوارد في هذا 
البحث . لاحظ قسم المغالطة في شرح المنظومة للحكيم السبزواري ( ص -١١60‏ قسم 
المنطق ) حيث يقول : 1 

أنواعها الثلاثة عشر كما قد ضبطوها من كلام القدّما 


0 


فيكون اختياره عن سبب اقتضاه ومحدث أحدثه فإمًا أن يكون هو أو غيره » 
فإن كان هو نفسه . فإمًا أن يكون إيجاده للإختيار بالإختيار» وهذا يتسلسل 
إلى غير النهاية . أو يكون وجوداً لاختيار فيه لا بالإختيار فيكون مجبوراً على 
ذلك الإختيار من غيره ٠‏ وينتهي إلى الأسباب الخارجة عنه التي ليست 
باختياره »20 . 


وأنت ‏ ترى أنْ هذا البرهان لو صح لكان المادي والإلهي متساويين 
بالنسبة إليه . وحاصل هذا البرهان أن الإرادة تعرض للنفس في ظل عوامل 
داخلية وخارجية فيكون الت تلك العوامل فوا لظهورها على لوح 
النفس . ولأجل ذلك تتصف الإرادة بالجبر لكون وجودها برل لتلك 
العوامل النفسانية وغيرها . فالفعل الإختياري ينتهي إلى الإرادة وهي تنتهي 
إلى مقدماتها من التصور والتصديق والميل النفساني المنتهية إلى أشياء 
خارجة عن ذات المريد . نعم الإلهي يرجع هذه المقدمات النفسانية أو 
الخارجية » بعد سلسلة الأسباب والمسببات إلى الله سبحانه » والمادي 
يرجعها إلى العوامل الموجودة في عالم المادة ولذلك ذكرنا هذا البرهان في 
فصل الجبر الفلسفي لا في الأشعري الذي ينسب الأشياء إلى الله سبحانه 
مباشرة ٠»‏ ولا في فصل الجبر المادي الذي لا يرى علة للجبر إلا العوامل 
المادية . بل ذكرناه في هذا الفصل الذي يمكن أن يكون مختاراً للالهي كما 
يمكن أن يكون مختاراً للمادي . ْ 

أقول : إن هذا الإشكال هو من أهم الإشكالات في هذا الباب ء 
نون وان لعف الماديين لجأوا إلى تنمية هذا الإشكال بشكل يناسب 


أبحاثهم » ويصرون على أن الإرادة في الإنسان تحصل باجتماع معدات 
وشرائط ومقدمات وبواعث يكون الإنسان لقهورا في إرادته » وإن كان يتصور 


)١(‏ الأسفار.ء ج 5 ص 740 . ويظهر هذا الإشكال من الشيخ الرئيس في الفن الثالث من 
طبيعيات الشفاء وفي أول العاشرة من إلهيات الشفاء . وقد نقل صدر المتألهين نصوصه في 
المصدر نفسهء فلاحظ . 


8 


نقسه مختاراً 2 ويرددون في أشداقهم كون الإنسان مبتيراً بصورة المختار 
ونحن نأتي ببعض ما ذكر من الأجوبة » ثم نذكر المختار م:, الجواب عندنا . 


الأجوبة المذكورة في المقام 

الجواب الأول : هو ما أجاب به صدر المتألهين قال : « المختار ما 
يكون فعله بإرادته 3 لا ما يكون إرادته بإرادته 5 والقادر ما يكون بحيث إن 
أراد الفعل » صدر عنه الفعل ٠‏ وإلا فلا. لا ما يكون إن أراد الإرادة للفعل 
فعل . وال لم يفعل 20 . 

يلاحظ عليه : إن ما ذكره من التعريف إنما هو راجع إلى الأفعال 
الجوارحية فالملاك في كونها أفعالاً اختيارية أو جبرية هو ما ذكره وأما الأفعال 
الجوانحية الصادرة عن النفس والضمير » فهي إِمّا أفعال جبرية إن 
لكونها أفعالاً إختيارية ملاكا آخر يجب الإيعاز إليه 

وباختصار: إن البحث ليس في التسمية حتى يقال:إنْ التعريف المذكور 
للفعل الإختياري يوجب كون الإرادة والفعل من الأمور الإختيارية » بل 
البحث في واقع الإرادة وحقيقتها . فإذا كانت ظاهرة ف في الضمير الإنساني في 
ظل عوامل نفسانية أو أرضية وسماويةٍ » فلا تكون أي اختيارياً . وبالنتيجة » 
لا يكون الفعل انها نلك ساد :: 

الجواب الثاني : ما أفاده المحقق الخراساني في الكفاية في بحث 
التجرّي من أن اختيارية الإرادة وإن لم تكن بالإختيار» ل أن مبادئها يكون 
وجودها غالباً بالإختيار للتمكن من عدمه بالتأمل في ما يترتب على ما عزم 
عليه من اللوم والمذمة أو التبعة والعقوية92) 1 

يلاحظ عليه : إِنّهِ لا يدفع الإشكال , لأنَّ تلك المبادىء لا تخلو إِمّا أن 
)11( الأسفار. ج 5 ص 788 . وله جواب آخر عن الإشكال غير متين جداً , فمن أراد فليرجع 

إلى كتابه'. كما نقل جواباً آخر عن أستاذه المفخم المحقق الداماد . 


(؟) كفاية الأصول للمحقق الخراساني (ت 17808 م7598١).‏ ج'اء ص .١4‏ 


1 


تكون مسبوقة بالإراذة أو لاء فعلى الأول يلزم عدم كونها أفعالاً إختيارية وإن 
كانت أفعالاً إرادية » وذلك لأن الإرادة السابقة على تلك المبادىء إرادة غير 
إختيارية وغير مسبوقة بإرادة أخرى , وإلاً ينقل الكلام إليها ويلزم التسلسل . 
وعلى الثاني يلزم عدم كونها فعلا إراديا للنفس أيضا . بل تكون أفعالا صادرة 
عن النفس بلا إرادة . 

الجواب الثالث : ما ذكره شيخ المشايخ العلامة الحائري وحاصله : 
إِنَّ ما اشتهر من أنَّ الإرادة لا تتعلق بها الإرادة ولا تكون مسبوقة بأخرى أمر 
غير صحيح بل تتحقق الإرادة لمصلحة في نفسها . 

قال : « الدليل على ذلك هو الوجدان لأنّا نرى إمكان أن يقصد 
الإنسان البقاء في المكان الخاص عشرة أيام بملاحظة أن صحة الصوم 
والصلاة تامة تتوقف على القصد المذكور . مع العلم بعدم كون هذا الآثر 
مرتبا على نفس البقاء واقعا فتتعلق بالإرادة » إرادة »(© . 

يلاحظ عليه : إِنّه لا يقلع الإشكال أيضاً . إذ غايته كون الإرادة الأولى 
إختيارية لسبقها بإرادة ثانية وأمًا الإرادة الثانية فهي بعد باقية على صفة غير 
الإختيارية . لأنَّ الميزان في الفعل الإختياري حسب معايير القوم كونه مسبوقا 
بالإرادة فلو سلمت هذه القاعدة لصارت الإرادة الثانية غير إختيارية . 

الجواب الرابع : ما ذكره العلامة الطباطبائي في ميزانه وحاصله : إن 
الحوادث بالنسبة إلى علتها التامة واجبة الوجود . وبالنسبة إلى أجزاء عللها 
ممكنة الوجود . فهذا هو الملاك في أعمال الإنسان وأفعاله فلها نسبتان : 
نسبة إلى علّتها التامة ونسبة إلى أجزائها » فالنسبة الأولى ضرورية وجوبية » 
والنسبة الثانية نسبة ممكنة . وكل فعل من الأفعال ضروري الوجود بملاحظة 
علله التامة وممكن بملاحظة أجزاء علته9© . 
)١(‏ الدُرّر للشيخ عبد الكريم الحائري مؤسس الحوزة العلمية في قم (ت ١4‏ -م 11508 ) ء 

جاء ص .1٠6‏ 


(6) الميزان في تفسير القرانء» ج١1‏ ء ص 99. 


لمكن 


وبما إِنَّ الإرادة ليست علة تامة للفعل » تكون نسبة الفعل إليها نسبة 
الإمكان لا نسبة الوجوب . 

يلاحظ عليه : بنفس ما لوحظ على كلام صدر المتألهين إذ المفروض 
أَنَّ ما وراء الإرادة أمر خارج عن الإختيار . فإذا كانت الإرادة مثله في الخروج 
عن الإختيار فلا يتصف الفعل بالإختيار ولا الإرادة به . وما ذكره مجرد 
اصطلاح إذ لا شك أنَّ نسبة الفعل إلى أجزاء العلّة التامة نسبة ضرورية وإلى 
بعضها إمكانية ولكنه لا يشفي العليل ولا يروي الغليل » إذ البحث في أن 
مدار إختيارية الفعل هو الإرادة » والإرادة ليست إختيارية لأنها تطرأ على 
النفس في ظل عوامل خاصة من نفسية وغيرها . فالنسبتان المذكورتان لا 
تدفعان الاشكال . 

نعم قد ذكر في ذيل كلامه هنا وفي موضع آخر من تفسير<0'© كلاماً 
حاصله : إِنْ إرادته سبحانه لم تتعلق بصدور الفعل عن الإنسان بأي نحو 
اتفق وإنما تعلقت بالفعل بجميع شؤونه وخصوصياته ومنها أنها فعل اختياري 
صادر من فاعل كذا فى زمان كذا إلى آخر ما أفاده . فهو جواب عن إشكال 
آخر تقدم عند البحث عن الجبر الأشعري” وليس هذا جواباً عن الإشكال 
المطروح في المقام . 

الجواب الخامس : ما أجاب به السيد المحقق الخوئي ( دام ظله ) في 
محاضراته في كلام مفصل نأخذ المهم منه .» وحاصله : منع كون الإرادة علة 
تامة للفعل بل الفعل على الرغم من وجوده وتحققه يكون تحت اختيار النفس 
وسلطانها ولو كانت الإرادة علة تامة لحركة العضلات ومؤثرة فيها لم. يكن 
للنفس تلك السلطنة » ولكانت عاجزة عن التأثيرفيها مع فرض وجودها . . 

ثم قال :هإِنَّ الميزان في الفعل الإختياري ما أوجدته النفس باختيارها 
وإعمال القدرة والسلطنة المعبر عنها بالإختيار وقد خلق الله النفس الإنسانية 


)01( لاحظ الميزان » ج١١‏ » ص .5١‏ 
(0) لاحظ الأصل الثالث من أصول الأشاعرة . 


كن 


واجدة لهذه السلطنة والقدرة وهي ذاتية لها . وثابتة في صميم ذاتها, ولأجل 
هذه السلطنة تخضع العضللات لهاء وتنقاد في حركاتها 2 فلا تحتاج النفس 
فى إعمالها لتلك السلطنة والقدرة إلى إعمال سلطنة »20 . 


يلاحظ عليه أولاً : إن الإصرار على أنَّ الفعل بعد الإرادة تحت اختيار 
النفس وسلظانها أن الإرادة ليست علة تامة لصدور الفعل» إصرار غير 
لازم ؛ إذ يكفي في ذلك إثبات كون الإرادة هرا إختيارياً وإن كان صدور 
الفعل بعدها أمراً إلزامياً . فالذي يجب التركيز عليه هو الأول ( الإرادة فعل 
اختياري للنفس ) لا الثاني ( كون الفعل بعد الإرادة ممكن الصدور لا 
واجبه ) وسيوافيك توضيحه في الجواب المختار . 

وثانياً : إنَّ القاعدة الفلسفية القائلة بأنْ ( الشيء ء مالم يجب لم يوجد ) 
غير قابلة للتخصيص ؛ فكما هي تعم الأفعال الطبيعية ) ٠‏ فهكذا تعم الأفعال 
النفسانية . والملاك في الجميع واحد . وهو أن صدور الفعل يتوقف على سد 
باب العدم على الشيء ومع سدّه يتصف الفعل بالوجوب ولا يبقى لوصف 
الإمكان مجال كما أوضحنا 

وثالثاً : إِنَّ أعمال السلطنة والقدرة . فعل من أفعال النفس . فما هو 
الملاك لكونها اختيارية ؟ . اللازم التركيز عليه بوجه واضح . وما جاء في 
كلامه لا يزيد عن إشارات إلى البرهان وسيوافيك تفصيله . 

الجواب السادس : ما أفاده السيد الأستاذ الإمام الخميني ( دام ظله ) 
بتوضيح وتحرير منا : : بوجاميله : إن الكبرى ممنوعة وهي جعل مِلاك الفعل 
الإختياري كرد ترقا بالإرادة حتى تخرج الإرادة عن إطار الفعل 
الإختياري » بل المناط في اختيارية الفعل سواء أكان فعا عوائهيا أو 
عا كه صادراً عن فاعل مختار بالذات ؛ غير مجبور في صميم ذاته 2 
ولا مضطر في حاق وجوده . بل الإختيار مخمور في ذاته وواقع حقيقته , 





)0( المحاضرات » ج١1 ٠‏ ص 9ه "٠٠‏ وقد أخذنا موضع الحاجة منه . 


لذن 


والإنسان من مصاديق تلك الضابطة في أفعاله الإختيارية2"0 . 

وإليك بيانه : إِنَّ ما يصدر من الإنسان من الأفعال على قسمين » قسم 
منه يصدر عن طريق الآلات والأسباب الجسمانية كالخياطة والبناء » وهذا 
القسم من الفعل يكون مسبوقاً بالتصور والتصديق والشوق إلى الفعل والعزم 
والجزم الذي يلازم تحريك العضلات نحو المراد . وهذا ما يسمى بالأفعال 
الجوارحية . 

وقسم يصدر منه بلا آلة بل بخلاقية منها » وهذا كالأجوبة التي تصدر 

من العالم النحوي الذي له ملكة علم النحو عند السؤال عن مسائله . فإِنْ 

هذه الأجوبة تصدر واحدة بعد الأخرى لا بتصور ولا بتصديق ولا بشوق ولا 
بعزم سابق على الأجوبة . وليس صدور تلك الأجوبة عن النفس كصدور 
الأفعال الجوارحية من الأكل والشرب مسبوقة بمبادتها » بل هي تظهر في 
لوح النفس وتصدر عنها بدون هذه التفاصيل . 

وهذه الأجوبة التي تعد صوراً علمية » موجودة للنفس مخلوقة لها . 
خلقاً إختيارياً بحيث لو شاء ترك . مع أنها ليست مسبوقة بالإرادة ولا 
بمبادئها » بل كفى في كونها اختيارية كون النفس «١‏ فاعلا مختاراً بالذات » 
بحيث تكون حقيقتها كونها مختارة » وكونها مختارة نفس حقيقتها . 

وبذلك يظهر أن وزان الإرادة بالنسبة إلى النفس وزان الصور العلمية . 
فكما أن صدور الصور العلمية لا يتوقف على المبادىء السابقة » فكذلك 
ظهور الإرادة في الضمير . 

وكما أن ظهور تلك الأجوبة . ظهور إختياري لدى النفس . فكذلك 
الإرادة » وليس مناط اختياريتها سبق إرادة أخرىءلما عرفت من عدم كونها 
مسبوقة بها . بل الملاك في اختياريتها كون النفس فاعلا مختاراً بالذات وليس 
الإختيار مفصولا عن ذاتها وهويتها . 


)1ع( لب الأثر في الجبر والقدّرء تقرير لدرس السيد الإمام بقلم الأستاذ دام ظلهء مخطوط 


حلض 


وإن شئت فاستوضح الحال بأفعاله سبحانه » فإنها كلها اختيارية لكن لا 
بمعنى كونها مسبوقة بالإرادة التفصيلية الجزئية الحادثة لكونه سبحانه منرّهاً 
عن 0 هذه الإرادة » وقد عرفت أن حقيقة إرادته وواقع كونه ميد هو كونه 
فاعلاً مختاراً بالذات . فلأجل ذلك تصبح أفعاله سبحانه في ظل هذا 
الإختيار الذاتي » أفعالاً إختيارية والنفس الإنسانية في خلاقيتها بالنسبة إلى 
الصور العلمية والإرادة التفصيلية مثال للواجب سبحانه . « وله المَكلْ الأغلى 
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وما اشتهر من أن ملاك الفعل الإختياري السبق بالإرا ادة» فإنّما هو ناظر 
إلى الأفعال الجوارحية الصادرة من الإنسان عن طريق الأسباب والآلات ولا 
يعم كل فعل إختياري . 


ويمكن أن يقال:إنْ تعريف الفعل الإختياري بسبق الإرادة من قبيل 
جعل ما بالعرض مكان ما بالذات » بل الملاك في كونه فعلاً إختيارياً للإنسان 


هو انتهاء الفعل إلى فاعل مختار بالذات » وصدوره عنه بالإرادة . غير أنَا 


لتسهيل الأمر على الطللاب نتوافق على هذا التعريف في مورد الأفعال 
الجوارحية لا مطلقا : 


إلى هنا خرجنا بهذه النتائج : 


١‏ إِنْ الأفعال النفسانية تصدر عن النفس لا بإرادة مسبقة بل يكفي في 
صدورها الإختيار الذاتي الثابت للنفس . 


؟١ ‏ إِنَّ هذه الأفعال كما هي غير مسبوقة بالإرادة غير مسبوقة بمبادئها 
أيضاً . فليس قبل صدورها تصور ولا تصديق ولا شوق ولا عزم ولا جزم . 

إِنَّ الأفعال القلبية اختيارية للنفس بملاك الإختيار الذاتي الثابت 
لها . 


. 6١ سورة النحل : الآية‎ )١( 


م 


وأمّا الدليل على ثبوت اختيار ذاتي للنفس فيكفي في ذلك : 

أولاً : قضاء الفطرة والبداهة بذلك فإن كل نفس . كما تجد ذاتها 
حاضرة لديها فهكذا تجد كونها مختارة, وأنَّ سلطان الفعل والترك بيدها » 
هذا الإختيار » وإ أنكره الإنسان فإنما ينكره باللسان وهو معتقد به . 

وثانياً : إن فاقد الكمال لا يكون معطيه فالنفس واجدة للإختيار في مقام 
الفعل ويعد فعلها فعلاً ! إخختيارياً لاحل كونة مسيوقا بالإرادة . فمفيض الإختيار 
في مقام الفعل واجد له في مقام الذات . وهذا نظير ما يقال إن الور 
التفصيلية الظاهرة ذ فى الضمير من أفعال النفمس ٠‏ وهي واجدة لها في مقام 
الذات » و ا ا 0 
واحدة بعد الأخرى بأجوبة تفصيلية فهي كانت موجودة في صميم الملكة 
وذات النفس بوجود بسيط | إجمالي ؛ لا بوجود تفصيلي . وهذا يدلنا على أن 


كل ما يظهر للنفس في مقام الفعل والتفصيل , ومنه الإختيار » فهي واجدة له 


إذا عرفت ذلك فنحن في غنى عن إيضاح الجواب ولعل ما ذكرناه هو 
مقصود صاحب المحاضرات كما نقلنا عنه . ولكنه دام ظله يصرٌ على أمر لا 
دخالة له في الإجابة وهو أنّه ليست الإرادة علّة تامة للفعل بل الفعل ‏ على 
الرغم من وجوده وتحققه ‏ يكون تحت اختيار النفس وسلطانها » ولو كانت 
الإرادة علّة تامة لحركة العضلات ومؤثرة فيها لم يكن للنفس تلك السلطنة 
وكانت عاجزة عن التأثير فيها مع فرض وجودها : 

أقول : لو كانت الإرادة علّة تامة للفعل » أو كانت جزءاً أخيراً من العلة 
التامة كما هو الحق بحيث يكون تحقق لمم التعل امفها 'فمروريا + فلا ينافي 
ذلك سلطان النفس واختيارها قبل الإرادة. إذ لها أن تتأمل فيما يترتب تب على الفعل 
والإرادة من الآثار السيئة ولا تريدها 3 ولكنها باحتيارها أوجدت الإرادة 
وحققتها . ومعها وجب صدور الفعل من النفس . ومثل هذا لا يوجب خروج 


م 


الفعل عن كونه اختياريا . فالإإيجاب بالإختيار لا ينافي الإختيارء والفعل وإن كان 
يتحقق وجوده بعدها لكن لا يخرجه اللزوم عن كونه فعل إختيارياً . وهذا 
كالملقي نفسه من شاهق باختيار. لا يعد هبوطه وسقوطه فعلاً خارجاً عن 
الإختيار .» لكون مبادئه بالإختيار . فالذي يجب التركيز عليه هو اختيارية 
الإرادة ولا يضر وجوب الفعل بعد حصولها إذا كانت الإرادة اختيارية . 
فالتركيز على عدم وجوب الفعل بعد الإرادة ‏ فراراً عن اضطرارية الفعل - 
ليس بأولى من التركيز على وجوب الفعل بعد الإرادة » إذا كانت الإرادة فعللً 
اختياريا للنفس باختيار ذاتي لها . ٠‏ 

فالذي تنحل به العقدة هو كون الإرادة تحت سلطان النفس لا كون 
الفعل غير واجب بعد حصول الإرادة . 


ع؟ 


هه 


الحبر المادي 


قد تعرفت على القسمين الأولين من الجبر وهما الجبر الأشعري والجبر 
الفلسفي وبقي الكلام في الجبر المادي الذي يحلل فعل الإنسان من خلال 
العلل المادية المكونة لشخصيته : روحياته ونفسانياته . وليست هي إلا ما 
يعبّر عنه في ألسنتهم ب « مثلث الشخصية » . فإنها المكونة لحقيقة كل إنسان 
وواقعيته التي تسوقه إلى الفعل المناسب لها « وكل إناء بما فيه ينضح ». وقبل 
تقرير دليلهم نأتي بكلمة : 


الإنعتاق من القيود تحت غطاء ١‏ الجبر » 
إن الإعتقاد بالجبر شي ء يصادم الوجدان والفطرة » كما يصادم ما اتفق 
عليه العقلاء » حتى أن القائلين به في الأبحاث الفلسفية يدافعون عن الحرية 
في حياتهم الإجتماعية ويقفون في وجه المعتدي على حقوقهم ويشجبون 
عدوانه ويشكونه إلى المحاكم القانونية فهؤلاء جبريون في الفكر. ولكنهم 
ملتزمون بالإختيار في مقام العمل والمعاشرة .» فعند ذلك ينطرح هذا 
السؤال : 


ما هذا التناقض بين الفكر والعمل ؟ ولماذا يدّعي هؤلاء أنْ الإنسان 


نلض 


مُسَيْر لا مُخْيّر » مع أنهم يعاملون الإنسان في حياتهم معاملة الموجود 
المختار ؟ 


الحق أن هنا دوافع مختلفة بعضها إجتماعية وبعضها الآخر سياسية . 


أما الأولى : فلأنْ هؤلاء يريدون تجاهل القوانين وتجاوز الحدود 
والحصول على الحرية المطلقة في العمل . والإنحلال عن كل قيد ورفض 
كل قاعدة إجتماعية وأخلاقية . ومن الطبيعي أن هذا لا يجتمع مع تحمل 
المسؤولية المترتبة على الحرية والإختيار.. فلا بدّ من اللجوء إلى أصل 
فلسفي يرفم عن كاهل الإنسان تلك المسؤولية وليس هو إلا القول بالجبر 
وكون الإنسان فسيرا. 

وأما الثانية : فأكثر أصحاب هذه الفكرة هم السلطات الغاشمة الفارضة 
نفسها وسلطانها على الناس بالقهر . فهم يروجون تلك الفكرة حتى يبرروا 
بها أفعالهم الإجرامية . 

ولأجل ذلك يصوّر شاعر مبدع العامل لأرك د 


دالت التستف قز نفل 
فقال ابتلاني بداءِ عضال 


عَلام تخنثت يا انق 
واتلضي القَدَرٌ السباق 


ولت الزناة على فِعْلِهِمُ فقالوا بهذا قَضَّى الحَالِقُ 
وَقُلْت لآكل مال الت أكلتَ وأنت رق 0 
فقال وَلْجُلْج في قَوْلِهِ أكلتُ َأَطمَمْنِي | 

َكل يحل على رَبْهٍ د 


هذا فِكُرٌ جَبْريٌ العصور السابقة » وأمّا الجبريّ الماديّ المعاصرء 
فقد أخذ هذا المنطق ونسبه إلى العوامل المادية ليصل إلى ما وصل إليه 
الجبري السابق من الإنحلال من القيود . 


الملض 


العوامل المكونة للشخصية 

إستند أصحاب هذه النظرية إلى أن الإنسان وإن كان حدا في ظاهره 
ولكن إذا لوحظت العوامل التي تكوّن شخصيتة الفكرية » لحكمنا بأنه لا 
مناص له إلا بالجنوح إلى ما توحي إليه نفسيته . 

والعوامل المكونة لشخصيته : تفكراته وتعقلاته. وروحياته ونفسانياته 
تتلخص في النواميس التالية : 

. البيثة‎ -# ١» الثقافة‎ - 9  » الوراثة‎ ١ 


ففي ناموس الوراثة » يرث الأولاد من آبائهم وأمهاتهم السجايا العليا 
أو الصفات الدنيئة » فهي تنتقل عن طريق الحيوان المنوي في الأب 
والبويضة في الأم إلى الوليد » ومن خيوطهما تنسج خيوط شخصيته ) 
وبحسبها يكون سلوكه . 

وأما الثقافة والتعليم , قلهبًا ايها تأثير في شخصية الإنسان » فمن 
هذا الطريق تزرع في كيانه الشخصي الأفكار الخاصة من توحيد أو إلحاد » 
وثورة أو خمود » وقناعة أو حرص ٠.‏ إلى غير ذلك من الروحيات التي لها 
اقتضاء خاص وبحسبها يميل الإنسان إلى سلوك معين . 


وأما البيئة والمحيط . فالإنسان وليد بيئته في سلوكه وخلقه » ولأجل 
ذلك نجد اختلاف السلوك في المجتمعات حسب اختلاف البيئات . 

هذه هى العوامل البناءة لشخصية الإنسان وروحياته » وكل إنسان 
بحوك على نولها ويعمل بحسب اقتضائها . وعلى ضوء هذا . فكل فعل 

ينتهى إلى علّة موجبة لوجود الفعل » وليست هي إل شخصيته المتكونة من 
العوامل المحيطة به السائقة له نحو الفعل . حتى أن الإرادة التي تعد وها 
للاختيار 3 وليدة تلك العوامل في صقع النفس » . فإذا كانت هذه العوامل 
خارجة عن الإختيارء فما ينتهي إليها كذلك 

يلاحظ عليه : نه لا شك في تأثير هذه العوامل في تكوين الشخصية » 


نض 


ولكن ليس تأثيرها إلى درجة يسلب الإختيار من الإنسان.إذ لوصمّ هذا . للزم 
بطلان جهود المربّين » وصيرورة أعمال المصلحين هواءً في شبك . بل هذه 
العوامل لا تعدو عن كونها مقتضيات وأرضيات تطلب أموراً حسب طببعتها , 
ولكن وراءها حرية الإنسان واختياره . وقد خلط المادي في هذه النظرية بين 
الإيجاب والإقتضاء . والعلّة التامة والعلّة الناقصة . ولأجل إيضاح مدى تأثير 
هذه العوامل نبحث عن كل واحدة منها على وجه الإجمال . 

أما الوراثة فهي ناموس مقبول في الجملة . ولكن لا يعلم حدودها 
سعة وضيقاً » فلا شك أن الأولاد يرثون الصفات الخلقية والروحية على وجه 
الإجمال ولكن ما يتركه الآباء والأمهات في هذا المجال ينقسم إلى نوعين : 

» ما يفرض على الأولاد فرضاً لا يمكن إزالته مثل الحمق‎ ١ 
والبلادة » والعقل والذكاء » والجبن والشجاعة وغير ذلك مما لا يمكن إزالثه‎ 
. في الأغلب بالجهود التربوية والإصلاحية‎ 


؟ ‏ ما يرثه الأولاد على وجه الأرضية والإقتضاء . وبصورة تأثير العلة 
الناقصة . فيمكن إزالة آثاره بالوسائل التربوية والطرق العلمية وذلك 
كالأمراض الموروثة كالسل وغيره » ومثل هذا القسم طائفة كبيرة من 
الروحيات كحالة الطغيان والتمرد فإنه يمكن إزالتها برفع مستوى فكر الإنسان 
وعقايته 5 وإيقاقة على عواقب العصيان . فليس كل ما يرثه الأولاد من الآباء 
والأمهات :مصيرا لازنا وقضداء كما » بل هناك فوق بعض ذلك إرادة الإنسان 
واختياره -وسائر العوامل التربوية المغيرة لأرضية الوراثة . 

وأما التعليم والثقافة . فلا شك في تأثيرهما في شخصية الإنسان 
ولتأثيرهما شواهد جمّة في التاريخ .» ولكن ليس دور التعليم في تكوين 
الشحصية على وجه الإيجاب . فله قبول ما يلقى إليه من المفاهيم 
والتعاليم » “كما أن له رفضها . ولأجل ذلك يختلف خريجو الثقافة الواحدة 
بين قبل لما أرحته له ورافض له . وهذا دليل على أنَّ الثقافة لا تؤثر إل 


لض 


وأما الثالث من العوامل أعني البيئة » فلها دور خاص في تكوين 
الشحصية . فالقاطنون في المناطق الحارة تختلف طباعهم وروحياتهم عمن 
يعيشون في المناطق الباردة» لكن العوامل الطبيعية والجغرافية كالعاملين 
السابقين لا تبلغ في التأثير حدّ الجبر بحيث لا يتمكن الإنسان من التخلص 
من أثرها . 

فإذا كان تأثير كل منها تأثيراً اقتضائياً » فليس مجموعها أيضاً مؤثراً على 
وجه الإيجاب بحيث لا يمكن تغيير آثارها بالعوامل المشابهة . وليس الإنسان 
بعدما تأثر بالوراثة والثقافة والبيئة كمجسمة حجرية لا يمكن تغيبر صفتها أو 
جزثها إل بالقضاء عليها . بل الإنسان بعد ذلك قابل للتأثر والتغيير في ظل 
عاملين مختلفين : 

١‏ التفكر والتدبّر في صالح أعماله وطالح أفعاله » وما يترتب عليهما 
من الآثار والمضاعفات . سواء أكانت الأفعال مناسبة لشخصيته المكونة في 
ظل تلك العوامل . أو منافية لها . وإنكار ذلك إنكار للبداهة . 

١‏ الوقوع في إطار ثقافة وبيئة تختلف عمًا كان فيه » فلا شك أنْ 
لهذين العاملين » حتى في السنين المتأخرة من العمر, تأثير في إزالة بعض 
أو كل ما خلفته العوامل السابقة . وهذا دليل على أن المثلث الماضي لم 
يكن مؤثراً بنحو الإيجاب حتى لا يمكن التخلف عنه . بل التأثير بشكل 
الإقتضاء . 

وفي الختام » لا يمكن لإنسان أن ينكر دور الأنبياء والمصلحين في 
تغيير الأجيال والمجتمعات بعدما تمت شخصيتهم وتكونت روحياتهم 
ونفسانياتهم وكم لذلك من شواهد تاريخية نتركها للباحث . 


احلض 


مناهج الإختيار 
هه 


لقد وقفت في البحوث السابقة على مناهج الجبر واختلاتها كان 
' وقت البحث عن مناهج الإإختيار باختلافها ٠‏ فأكثر المعتزلة إل من شل 
كالنجار وأبى الحسين البصري() - يقولون بأنْ أفعال العبد واقعة بقدرة 
العبد وحدها على سبيل الإستقلال بلا إيجاب بل باختياره"2 . 

ولب مذهبهم ومن حذا 0 أن الله تعالى أوجد العباد وأقدرهم 
مشيئتهم » وطبق قدرتهم 3 الله أراد منهم الإيمان والطاعة وك نهم . 
الكفر والمعصية . قالوا : وعلى هذا يترتب أمور : 

: فائدة التكليف بالأوامر والنواهي » وفائدة الوعد والوعيد‎ -١ 

؟ - إستحقاق الثواب والعقاب . 

“"- تنزيه لله سبحانه عن إيجاد القبائ ئح والشرور من أنواع الكفر 
والمعاصي والمساوىء 06 
)3( لاحظ حاشية شرح المواقف ء لعبد الحكيم السيالكوتي » ٠»‏ جج 7 2 ص ١46‏ . 
(؟) ولعل قولهم بلا إيجاب إشارة إلى أن الفعل حال الصدور لا يتصف بالوجوب أيضاًوالقاعدة الفلسفية 

( الشيء ما لم يجب لم يوجد ) غير مقبولة عندهم . 


فض 


قال السيد الشريف في ( شرح المواقف ) : « إن المعتزلة استدلوا 
بوجوه كثيرة مرجعها إلى أمر واحد وهو أنه لولا استقلال العبد بالفعل على 
سبيل الإختيار لبطل التكليف . وبطل التأديب الذي ورد به الشرع . وارتفع 
المرق واكم ١‏ العاوم ور العبد أصال لل مسر . 
والعقاب »20 . 

هذه هي النتائج المترتبة على أصلهم : استقلال العبد في أفعاله » 
وعدم وجود الصلة بينه وبين الله سبحانه . 

ولأجل أن نقف على نضوصن المعتزلة في هذا البات تتنطاب من شرج 
الأصول الخمسة لقاضي القضاة عبد الجبار بن أحمد شيخ المعتزلة في 
عصره المتوفي عام 5١١‏ » عدة مقاطع : 

يقول : قد عُلم عقلا وسمعاً فساد ما تقوله المجبرة الذين ينسبون أفعال 
العباد إلى الله تعالى وجملة القول في ذلك أن تصرفاتنا محتاجة إلينا ومتعلقة 
بنا لحدوثها . 


وعند َهُم بن صفوان أنها لا تتعلق بنا ويقول إنما نحن كالظروف لها 

حتى إن تخلق فينا كان » وإن لم يخلق لم يكن . 

وعند ضرار بن عمرو أنها متعلقة بنا ومحتاجة إلينا » لكن جهة الحاجة 
إنما هو الكسب وقد شارك جهماً في المذهب وزاد عليه في الإحالة 
( الكسب ) . وما ذكره جهم على فساده معقول وما ذكره هو غير معقول 
أصلا . 

فأمّا المتخلفون من المجبرة فقد قسموا التصرفات قسمين » فجعلوا 
أحد القسمين متعلقاً بنا وهو المباشرء والقسم الآخر غير متعلق بنا وهو 





, 7307١ ولاحظ الأسفاروج كص‎ . 1١6058 شرح المواقف . ج18 » ص‎ )١( 


فض 


ثم استدل القاضي على مذهبه بوجوه نشير إلى بعضها : 

قال : والذي يدل على ذلك : 

الأول : أن نفصل بين المحسن والمسيء » وبين حسن الوجه 
وقبيحه ٠‏ فنحمد المحسن على إحسانه ونذم المسيء على إساءته . ولا 
تجوز هذه الطريقة في حسن الوجه وقبيحه . ولا ففي طول القامة وقصرها . 
حتى لا يحسن منا أن نقول للطويل لم طالت قامتك ولا للقصير لما قصرت . 
كما يحسن أن نقول للظالم لم ظلمت وللكاذب لِم كذِيْت » فلولا أن أحدهما 
متعلق بنا وموجود من جهتنا بخلاف الآخرء وإلاا لما وجب هذا الفصل » 
ولكان الحال في طول القامة وقصرها كالحال في الظلم والكذب وقد عرف 
فساده . 

الثاني : إِنَّه يلزم قبح مجاهدة أهل الروم وغيرهم من الكفار لأنّ للكفرة 
أن يقولوا : إن كان الجهاد د على ما خلق ف فينا وجعلنا بحيث لا يمكننا مفارقته 
والإنفكاك عنه فذلك جهاد لا معنى له . 


الثالث : ما ثبت من أنَّ العاقل لا يشوّه نفسه كأن يعلق العظام في 
رقبته . وإذا وجب ذلك في الواحد مثا فلان يجب في حق القديم تعالى وهو 
أحكم الحاكمين أولى وأحرى . وعلى مذهبهم ( المجبرة ) إِنْه تعالى شوْه 
نفسه وسوأ الثناء علي عليه وأراد منهم كل ذلك تعالى عما بفؤلون:: 

الرابع : إن في أفعال العباد ما هو ظلم وجور , فلو كان تعالى خالقاً 
لها لوجب أن يكون ظالها وجنات تعالى الله عن ذلك . 

الخامس : الإستدلال بعِدَّة من الآيات منها قوله : ط ما ترى في خَلْقٍ 
الرّحمن مِنْ تَفَاوْتَ 4”'؟ فقد نفى سبحانه التفاوت عن خلقه » وليس المراد 
التفاوت فى الخلق لوجوده فيه » بل المراد التفاوت من جهة الحكمة . إذا 
ثبت هذا لم يصح في أفعال العباد أن تكون من جهة الله تعالى لاشتمالها على 
التفاوت وغيره . 


مم0 
(١)‏ سورة الملك : الآية ؟ * 


١ 


ثم إِنَّ القاضي يرد على أدلة الأشاعرة التي نقلناها عنهم2© . 

وأنت خبير بن هذه الدلائل على فرض تماميتها ترد القول بالجبر أي 
ارتباط أفعال العباد بالله سبحانه وانقطاعها عن العبد ولا تثبت العكس . وأنْ 
فعل العبد مخلوق للعبد لا صلة له بنحو من الأنحاء بالله سبحانه كما هو 
مدّعى المعتزلة » ولاجل ذلك هنا منهج ثالث وهو الأمر بين الأمرين كما 
سيوافيك : ٠.‏ 

وفي الحقيقة؛ إن هذه الطائفة تنكر التوحيد الأفعالي الذي ركز عليه 
النقل والعقل » وغو أنه لا خالق إل الله سبحانه . 

توضيح ذلك : إِنْ دافع المعتزلة إلى القول بالتفويض هو الحفاظ على 
وصف من أوصافه سبحانه وهو «١‏ العدل » . فلما كان العدل عندهم هو 
الأصل والأساس في سائر المباحث » عمدوا إلى تطبيق مسألة أفعال العباد 
عليه فخرجوا بهذه النتيجة : إِنّْ القول بكون أفعال العباد. مخلوقة لله سبحانه 
ينافي عدله . ولجأوا بعدها إلى القول بأنها من صنع العبد وليس لله فيها أي 
صنع . ولمًّا كان الأصل عند الأشاعرة هو التوحيد الأفعالي وأنه لا مؤثر 
إستقلالا ولا تبعا. غيره .صبحانة. عمدو [لق. تطبيق :هذه المسالة على 
أساسهم . فجعلوا أفعال العباد مخلوقة لله سبحانه وليس للعبد فيها صنع . 

فالطائفتان لم تتدبرا في مسألة أفعال العباد ديرا عمينا » بل جعلتا 
النظر فيها فرعاً للنظر في الأصل الذي تبنتاه . وقد غفلتا عن أنَّ هناك طريقاً 
ثالثاً يجتمع فيه الأصلان : التوحيد الأفعالي ووصف العدل:مع القول 
بالإختيار» كما سيتضح ذلك عند البحث عن المنهج الثالث للإختيار . 
فلنعطف عنان الكلام إلى الأصل الفلسفي الذي بُني عليه .القول بتفويض 
أفعال العباد إلى أنفسهم : 


. لاحظ شرح الأصول الخمسة ء» ص 789 و7875 و#485 و45 وده وا"‎ )١( 


يض 


حاحة الممكن إلى العلّة تدلحصر في حدوثه 

قالوا : إِنَّ سِرّ حاجة الممكن إلى الواجب والمعلول إلى العلّة هو 
حدوثه الذي يفسّر بالوجود المسبوق بالعدم وانقلاب العدم إليه . فإذا حدث 
الممكن ترتفع الحاجة » لأنْ البقاء شيء والحدوث شيء آخر . إذ الحدوث 
لا ينطبق إل على الوجود الأول القاطع للعدم . وأمًا الوجودات اللاحقة فلا 
تتصف بالحدوث بل تتصف بالبقاء . فعندئذٍ يكون الشيء في بقاء ذاته غير 
محتاج إلى العلة . فإذا كان هذا حال الذات . فكيف حال الأفعال. فلا 
يحتاج في أعماله إلى العِلّة . 


ولأجل ذلك يفعل العباد أو يتركون بقدرة وإرادة من أنفسهم » ولا صلة 
في هله الحال بين الذات والأفعال. والواجب الحكيم سبحانه 8 


يقول الشيخ الرئيس حاكياً عقيدة المفوضة : « وقد يقولون:إِنّه إذا أوجد 
فقد زالت الحاجة إلى الفاعل حتى أنه لو فُقِدَ الفاعل جاز أن يبقى المفعول 
موجوداً كما يشاهدونه من فقدان البناء وقوام البناء . وحتى أن كثيراً منهم لا 
يتحاشى أن يقول : لو جاز على الباري تعالى العدم لما. ضِرٌ عدمه وجو 
العالم أن العالم عندهم إنما احتاج إلى الباري تعالى في أن أوجده ( أخرجه 
من العدم إلى الوجود ) حتى كان بذلك فاعلا » فإذا جعل وحصل له الوجود 
من العدم » فكيف يخرج بعد ذلك الوجود عن العدم حتى يحتاج إلى 
الفاعل )220 . 


تحليل هذا الأصل ونقده 

ِنْ هذا الأصل الذي بنى عليه القوم نظريتهم في أفعال العباد » بل في 
أفعال وآثار كل الكائنات . باطل لوجوه نشير إليها : 

الوجه الأول : إِنَّ مناط حاجة المعلول إلى العلّة هو الإمكان أي عدم 


» ج “ا ص 378. لاحظ كشف المرادء الفصل الأول‎ ٠ الإشارات للشيخ الرئيس‎ )١( 
. 7١4-7١" المسألة 4؟ , والمسألة غ5 . والأسفارء جا . ص‎ 


لض 


كون وجوده نابعا من ذاته » وكون الوجود والعدم بالنسبة إلى ذاته متساويان » 
وهذا الملاك موجود في حالتي البدء والبقاء » وأمًا الحدوث فليس ملاكاً 
للحاجة فإنه عبارة عن تحقق الشيء بعد عدمه » ومثل هذا أمر انتزاعي ينتزع 
بعد اتصاف الماهية بالوجودءوملاك الحاجة يجب أن يكون قبل الوجود لا 
بعذه . 


إن الحدوث أمر منتزع من الشيء بعد تحققه » ويقع في الدرجة 
الخامسة من محل حاجة الممكن إلى اله العلة . وذلك لآنٍ الشيء يحتاج أولاً ثم 
تقترنه العلة ثانياً , فتوجده ثالناً , فيتحقق الوجود انعا فينتزع منه وصف 
الحدوث اما لت كر اعقو مناط الحاجة الذي يجب أن يكون 
فى المرتبة الأولى وقد اشتهر قولهم : الشيء قُرَرَ ( تَصُوّر ) . فاحتاج » 
ا 3 فوجد » فحدّث . 
وبعبارة ثانية : ذهب الحكماء إلى أن مناط الحاجة هو كون الشيء 
( الماهية ) متساوي النسبة إلى الوجود والعدم . وأنْه بذاته لا يقتضي شيئاً 
واحداً من الطرفين ولا يخرج عن حد الإستواء إل بعلة قاهرة تجره إلى أحد 
الطرفين » وتخرجه عن حالة اللاإقتضاء إلى حالة الإقتضاء فإذا كان مناط 
الحاجة هو ذاك ( إن الشيء بالنظر إلى ذاته لا يقتتضي شيئا ) فهو موجود في 
حالتي الحدوث والبقاء . والقول باستغناء الكون في بقائه » عن العلّة » دون 
حدوثه » تخصيص للقاعدة العقلية التي تقول: إن كل ممكن ما دام ممكنا 
بمعنى ما دام كون الوجود غير نابع من ذاته يحتاج إلى علة , وتخصيص 
القاعدة العقلية مرفوض جدا . 
ويشير الحكيم المتأله الشيخ محمد حسين الأصفهاني في منظومته إلى 
هذا الوجه بقوله : 
والإفتقارٌ لازم الإمكانٍ مِنْ دُون حَاجة ان البْزَمَانٍ 
لافرْق ما بِينَ الحدوث والبّقا في لازم الذَّات ولَنْ ترقا 


الوجه الثاني : إن القول. بان العالم المادي بحاجة إلى العلة في 


أغض 


الحدوك دون البقاء + يشبه القول بِأنْ بعض أبعاد الجسم بحاجة إلى العلة دون 
الأبعاد الأخرى . فإِنَ لكل جسم بعدين » 5 مكاكا وبعداً زمانياً . فامتداد 
الجسم في أبعاده الثلاثة » يشكل بعده المكاني . كما أنَّ بقاءه في عمود 
الزمان يشكل بعده الزماني . فالجسم باعتبار أبعاضه . ذو أبعاد مكانية » 
وباعتبار استمرار وجوده مدى الساعات والأيام ذو أبعاد زمانية كما أن حاجة 
الجسم ! إلى العلّة لا تختص ببعض أجزائه وأبعاضه بل الجسم في كل بعد من 
الأبعاد المكانية محتاج إلى العلّة. فكذا هو محتاج إليها في جميع أبعاده 
الزمانية » حدوثا وبقاء من غير فرق بين ان الحدوث وان البقاء والآنات 
المتتالية . فالتفريق بين الحدوث والبقاء يشبه القول باستغناء الجسم في بعض 
أبعاضه عن العلّة . فالبعد الزماني والمكاني وجهان لعملة واحدة . وبعدان 
لشيء واحد فلا يمكن التفكيك بينهما . 

وتظهر حقيقة هذا الوجه إذا وقفنا على أن العالم في ظل الحركة 
الجوهرية » في تبدل مستمر » وتغيير دائم نافذين في جوهر الأشياء وطبيعة 
العالم المادي . فذوات الأشياء في تجدد دائم واندثار متواصل . والعالم 
حسب هذه النظرية أشبه بنهر جار تنعكس فيه صورة القمر ء فالناظر الساذج 
يتصور أنَّ هناك صورة منعكسة على الماء وهي باقية ثابتة والناظر الدقيق على 
أنْ الصور تتبدل حسب جريان الماء وسيلانه » فهناك صور مستمرة . 

وعلى ضوء هذه النظرية : العالم المادي أشبه بعين نابعة من دون 
توقف حتى لحظة واحدة '. فإذا كان هذا حال العالم المادي . فكيف يصح 
لعاقل أن 0 :إن العالم ومنه الإنسان إنما يحتاج إلى العلة في حدوثه دون 
بقائه » مع أنه ليس هنا أي بقاء وثبات بل العالم في حدوث بعد حدوث 
وزوال بعد زوال » على وجه الإتصال والإستمرار بحيث يحسبه الساذج 
بقاءٌ » وهو ف حال الزوال والتبدل والسيلان : « وترى الجبال تحْسَّبْها 
جابدة وهي تَمُرَ مَرّ السّحاب 224 . 1 





)١(‏ سورة النمل : الآية 84 . البحث عن الحركة الجوهرية طويل الذيل وقد أشبع الأستاذ الكلام 
ل» 


فض 


الوجه الثالث : إِنَّ القول بحاجة الممكن إلى العلة في حدوثه دون بقائه 
غفلة عن واقعية المعلول ونسبته إلى علته فإن وزانه إليها وزان المعنى الحرفي 
بالنسبة إلى المعنى الإسمي . فكما أنه ليس للأول الخروج عن إطار الثاني في 
المراحل الثلاث : التصور . والدّلالة » والتحقق . فهكذا المعلول ليس له 
الخروج عن إطار العلّة في حال من الحالين الحدوث » والبقاء9© . 

فإذا كان هذا حال المقاس عليه فاستوضح منه حال المقاس » فإِن 
المفاض منه سبحانه هو الوجود وهو لا يخلو عن إحدى خالتين : ما وجود 
واجب أو ممكن . والأول خلف لأن المفروض كونه معلولا » فثبت الثاني » 
وما هو كذلك لا يمكن أن يخرج عمًا هو عليه ( الإمكان ) فكما هو ممكن 
حدوثاً . ممكن بقاء » ومثل ذلك لا يستغني عن الواجب في حال من 
الحالات لأن الإستغناء أية انقلابه عن الإمكان إلى الوجوب . وعن الفقر 
إلى الغنى . 

نعم » ما ذكرنا من النسبة إنما يجري في العلل » والمعاليل الإلهية لا 
الفواعل الطبيعية » فالمعلول الإلهي بالنسبة إلى علته هو ما ذكرناء والمراد 
من العلّة الإلهية .مفيض الوجود ومعطيه كالنفس بالنسبة إلى الصور التي 
تخلقها في ضميرها . والإرادة التي توجدها في موطنها . ففي مثل هذه 
المعاليل » تكون نسبة المعلول إلى العلّة كنسبة المعنى الحرفي إلى 
الإسمي . 

وأما الفاعل الطبيعي » كالنار بالنسبة إلى الإحراق . فخارج عن إطار 
بحثنا » إذ ليس هناك عليّة حقيقية » بل حديث العلية هناك لا يتجاوز عن 
تبديل أجزاء النار إلى الحرارة . وذلك كما هو الحال في العلل الفيزيائية . 





- 
فيها في بعض محاضراته . لاحظ كتاب «الله خالق الكون» ص 070 0060 تجد فيه 
بغيتك ٠.‏ 

(؟) سيوافيك توضيح هذا التشبيه عند البحث عن المنهج الثالث للإختيار وهو القول بالأمر بين 
الأمرين 5 


رض 


والكيميائية فالعلّية هناك تبدل المادة إلى غيرها في ظل شرائط وخصوصيات 
توجب التبدّل وليس هناك حديث عن الإيجاد والإعطاء : 


وعلى ذلك فالتفويض أي استقلال الفاعل في الفعل يستلزم انقلاب 
الممكن وصيرورته واجبا في جهتين : 


لثانية : الإستغناء ل 0 
الذات . 


الوجه الرابع : إنَّ القول بالتفويض يستلزم الشرك » أي الإعتقاد بوجود 
خالقين مستقلين 5 العلّة العلّيا التي أحدثت الموجودات والكائنات 
والإنسان » والأخرى الإنسان بل كل الكائنات فإنها تستقل بعد الخلقة 
والحدوث في بقائها اول وتاثيراتها ثانياً . 

فلو قالت المعتزلة بالتفصيل بين الكائنات والإنسان ونسبت آثار 
الكائنات إلى الواجب بحجة أنها لا تنافي العدل دون الإنسان»يكون التفصيل 
يلا 1 

ثم إن القوم استدلوا على المسألة العقلية (غناء الممكن في بقائه عن 

العلة ) 3 المحسوسة . منها : بقاء البناء والمصنوعات فد هوك البنآء 
والصانع » ولكن التمثيل في قير فحله لأنْ البثاء والصانع فاعلان للحركة أي 
ضم بعض الأجزاء | إلى بعض والحركة تنتهي بانتهاء عملهما فضلاً عن 
موتهها وأمًا بقاء البناء والمصنوعات فيو مزهون للنظ السائد فيهما فإن 
البناء يبقى ا القوى الطبيعية الكامنة فيه » التي أودعها الله سبحانه في 
صميم الأشياء فليس للبناء والصانع فيها صنع , وأمّا الهيئة والشكل فهما نتيجة 
اجتماع أجزاء صغيرة » فتحصل من المجموع هيئة خاصة وليس لهما فيها 
أيضاً صنع . 


هف 


لحل ١‏ أن قياس 0 بالمحسوس الذي ارتكبته المعتزلة قياس غير 
تام ولو أراد المحقق ارتكاب لهذا القياس والتمثيل فعليه أن يتمسك بالمثالين 
التاليين : 

الأول : إِنَّ تل الموجودات الإمكانية بالنسبة إلى الواجب ٠‏ كمثل 
المصباح الكهربائي المضيء . فالحس الخاطىء ع يزعم أن الضوء المنبعث 
من هذا المصباح هو استمرار للضوء ء الأول » وصور أن المصباح م يحتاج 
إلى المولّد الكهربائي في حدوث الضوء .» دون استمراره . 

والحال أن المصباح فاقد للإضاءة في مقام الذات محتاج في حصولها 
إلى ذلك المولد في كل لحظة لآن الضره المتلألىء 0 
استضاءَة بعد استضاءَة » واستنارة بعد استنارة من المولد الكهربائي . 
ينطفىء المصباح إذا انقطع الإتصال بينه وبين المولد ؟ فالعالم يشبه هذا 
المصباح الكهربائي انا ٠‏ فهو لكونه فاقداً للوجود الذاتي ع إلى العلّة 
في حدوثه وبقائه لأنه يأخذ الوجود ان بعد أن ء وزناناً بعد زمان . 

الثاني : نفترض منطقة حارّة جاقة تطلع عليها الشمس بأشعتها المُحرقة 
الشديدة . فإذا أردنا أن تكون تلك المنطقة رطبة دائما بتقطير الماء عليها . 
وإفاضته بما يشبه الرذاذ » فإن هذا الأمر يتوقف على استمرار تقاطر الماء 
عليها ولو انقطع لحظة ساد عليها الجفاف وصارت يابسة . 

فمثل الممكن الذي يتصف بالوجود باستمرار » مثل هذه الأرض 
المتصفة بالرطوبة دائماً » فكما أن الثاني رهن استمرار إفاضة قطرات الماء 
عليها آنا بعد آن . فهكذا الأول لا يتحقق إل باستمرار إفاضة الوجود عليه آنا 
بعد أن . ولو انقطع الفيض والصلة بينه وبين المفيض لانعدم ولم يبق منه 


أثر . 


0 


التفويض في الكتاب والسنة 

إن الذكر الحكيم يرد التفويض بحماس ووضوح : 

١‏ يقول سبحانه : 9 يا أَيّها النّاسُ أَنُْمُ الفمَراءُ إلى الله والله هُوَ الغني 
الحَمِيدٌُ 204 . 

فالآية نصّ في كون الفقر ثابت للإنسان في جميع الأحوال » فكيف 
يستغنى عنه سبحانه بعد حدوثه » وفي بقائه . أو كيف يستغنى في فعله عن 
الواجب مع سيادة الفقر عليه . 

؟ ‏ ويقول سبحانه : « ما أصابَك مِنْ حَسَنَِ قَمِنَ الله وَمَا أَصَابَكَ مِنْ 
سَيْئْة فَمِنْ تَفْسِكَ 4( فلله تعالى ينسب الحسنة الصادرة من العبد إليه 
تعالى . فلو لم تكن هناك صلة بين الخالق وفعل العبد فما معنى هذه 
النسبة ؟ . 

ويقول سبحانه : ظوَمَا هُمْ بِضَارَينَ به مِنْ أحَدٍ إل بِإِذْنٍ 
الله 04" . 

؛- ويقول سبحانه : حم من فِنو قليلةٍ عَلََثْ فته كبر بإذن 
الله 29# . 

ه ويقول سبحانه : ظ فَهَرَمُوهُمُ بإِذْنٍ الله 04" . 


ع2 مام 8 عه دم ب 2 5 5 5 
١‏ - ويقول سبحانه : 8 وما كان لنفس ان تموت إلا بإِذنٍ الله كتابا 
مَوَجُلا 20# . 





. ١6 سورة فاطز : الآية‎ )١( 

(7) سورة النساء : الآية 8لا . 

(”*) سورة البقرة : الآية ؟ ١١‏ . 
(4) سورة البقرة : الآية 549 . 
(5) سورة البقرة : الآية 50١‏ . 
)١(‏ سورة آل عمران : الآية ه8١‏ . 


لغضن 


- ويقول سبحانه : ظ وَمَا كان نفس أَنْ تُؤْمنَ إلا بإذنِ الله 224 . 

إلى غير ذلك من الآيات التي تقيد فعل الإنسان بإذنه » والمراد منه 
مشيئته سبحانه فيكتون المبراد ان أفعال الغبتادواقمةق إطار مشية تعال فكيف 
تستقل عنه سبحانه ؟ وما ورد في الذكر الحكيم مما يفند هذه المزعمة أكثر 
من ذلك . وقد ذكرنا بعض الآيات عند البحث عن الجبر الأشعري فلاحظ . 

وأما السئة » فقد تضافرت الروايات على نقد نظرية التفويض بصور 

-١‏ روى الصدوق في ( الأمالي ) عن عشام قال : قال أبو عبد الله 
( عليه السلام) : د إنا لا نقول جبراً ولا فويض 00 


١‏ - روى الصدوق في ( الأمالي ) أيضاً عن حريز عن أبي عبد الله 
( عليه السلام ) قال : « الناس في القدر على ثلاثة أوجه : رجل زعم أنَّ الله 
عرز وجل أجبر الناس على المعاصي فهذا قد ظَلّم الله عز وجل في حكمه . 
وهو كافر . ورجل يزعم أن الأمر مفوؤض إلء فهذا وهن الله في سلطانه » 
فهو كافر لجل يفول له عر جل كلف اماد ما يطيقرن ولم يكلفهم ما 
لا يطيقون فإذا أحسن حمد الله وإذا أساء استغفر الله » فهذا مسلم 


بالغ ث ” 


م - روى الطبرسي في ( الإحتجاج ) عن أبي حمزة الثمالي أنه قال : 
ل أبو جعفر للحسن البصري : « إيّاك أن تقول بالتفويض فإِن الله عز وجل 
ل حرم على ابعاصنه 
ظلماً »299 . 


. 3٠١١ سورة يونس : الآية‎ )١( 

(؟) البحار. ج 5 . كتاب العدل والمعاد. ص4 . ح١.‏ 
5) المصدر السابق . ص .١٠١‏ ح4١.‏ 

(:) المصدر السابق . ح356. 


شف 


- روى الصدوق في ( توحيده ) . والبرقي في ( محاسنه ) عن 
هشام بن سالم عن أبي عبد الله ( عليه السلام ) قال : «الله تبارك وتعالى 
أكرم من أن يكلف الناس ما لا يطيقون , والله أَعَزْ من أن يكون في سلطانه ما 
لا يريد 20 . 

ه- روى الصدوق في ( توحيده ) عن حفص بن قرط : عن أبي 
عبد الله ( عليه السلام ) قال : قال رسول الله ( صلى الله عليه واله):« من 
زعم أن الله تبارك وتعالى يأمر بالسوء والفحشاء فقد كذب على الله . ومن 
زعم أنَّ الخير والشر بغير مشيّة الله . فقد أخرج الله من سلطانه . ومن زعم 
أَنَّ المعاصي بغير قوّة الله » فقد كذب على الله » ومن كذب على الله أدخله 
الله النارع2©9 . 

) روى الصدوق في ( عيون أخبار الرضا ) عن الرضا ( عليه السلام‎ - ١ 
أنه قال : « مساكين القدرية . أرادوا أن يصفوا الله عر وجلّ بعدله فأخرجوه‎ 
من قدرته وسلطانه »© . والحديث يشير إلى ما ذكرناه في صدر البحث من‎ 
أنَّ المعتزلة لما جعلوا العدل أصلا فرّعوا القول بالتفويض عليه . غافلين عن‎ 
. الطريق الذي يجمع بين العدل ووقوع الفعل في سلطانه سبحانه‎ 


)١(‏ المصدر السابق . ح 58 . والتُوحيد للصدوق باب نفي الجبر والتفويض . ص 750 ء 
حة. 

. المصدر السابق . ح 86 . والتوحيد.» ص 89" . ح5‎ )١( 

(؟) المصدر السابق » ص ,٠54‏ ح"9 . 


ازفنن 


مناهج الإختيار 
0١‏ 


الإختيار لدى الوجوديين 


الإختيار لدى الوجوديين - الذائع الصيت في الغرب - يقوم مقام 
التفويض لدى المعتزلة في الشرق الإسلامي غير أن الداعي يختلف عند 
الفرقتين ٠‏ فالمعتزلي الشرقي قال بثبوت الإختيار للإنسان في أفعاله بصورة 
التفويض حفاظاً على العدل الإلهي . والوجودي الغربي ذهب إلى أن 
الإنسان يتكون ويتولد مجرداً عن كل لون وصبغة » وعن كل ميل وغريزة » 
للحفاظ على حريته وعدم انسياقه بالذات إلى جانب خاص . 

دإذا كانالثفويض المعتزلي ردّ فعل على الجبر المعروف بين أهل 
الحديث والحنابلة ثم الأشاعرة » فالا ختيان لدى الوجوديين بالنحو السابق 
رد فعل على الجبري المادي الذي يعتقد بأن الإنسان يتولد وهو أسير عامل 
الوراثة ثم الثقافة والبيئة . فالوجوديون تقدموا في إثبات الإختيار إلى حدٌ 
أنكروا أن يكون لغير فعل الإنسان وعمله تأثير في تكون شخصيته . 

ومن رواد هذا المسلك في الأوساط الغربية الفيلسوف الفرنسي جا 
يول سارتر('» وحاصل مذهبه : 


. ١9٠2 ولد في باريس عام‎ )١( 


ايان 


إن وجود الإنسان متقدم على طبيعته وماهيته فهو يتكون بلا ماهية ويتولد 
بلا قيد. ثم إِنْه بفعله وعمله في ظل إرادته واختياره ‏ يصنع لنفسه 
شخصية . وعلى ذلك فما اشتهر من وجود الميول والغرائز في الوجود 
الإنساني التي تضفي على وجود الإنسان لوناً وصبغة وتوجد فيه انحيازاً إلى 
نقطة وتمايلا إلى شيء . ليس بصحيح لأن الإعتراف بوجود هذه الغرائزء 
سواء أكانت علوية أو سفلية يزاحم اختياره وحريته » ويسلب منه الحرية التامة 
والتساوي بالنسبة إلى كل شيء . 

فلأجل الحفاظ على حرية الإنسان وكونه موجوداً فعَالاً بالإختيار وحرّاً 
في الإنتخاب يجت إنكان كل عقيدة مسبقة ( يريد نفي القضاء والقدر) . 
وك مصيين يجعلة درا . وهذا هو المراد مما اشتهر منهم أن الإنسان يتكون 
بلا ماهية220 , 


مناقشة النظرية 

إن للانسان ماهيتين : 

؟ - ماهية خاصة يكتسبها في ضوء إرادته عن طريق العمل . 

وعدم التفرقة بين الماهيتين دفعهم إلى الإعتقاد بتكون الإنسان وتولده 
مجردا عن كل .صبخة: طبيعية وسائقة ثقة ذاتية . 

أما الطبيعة العامة ٠‏ فهي عبارة عن الطاقات والمواهمب الإلهية المودعة 
في وجوده وهي ميول طبيعية تسوقه إلى نقطة خاصة فيها سعادته أو شقاؤه وقد 
أعطى سبحانه . زمامها بيد الإنسان المختار في كيفية الإستفادة مها كما 


وكين ونحن نعترف بن هذه المواهب والإستعدادات توجد في نفس 
الإنسان محدودية خاصة وتحفقق في وجوده الخياناً إلى جانب 2( ولكنها لا 
تعدو عن كونها قابليات واقتضاءات وأرضيات لأهداف خاصة » ولكن زمام 


. ١760 عصر التجزية والتحليل .» ص‎ )١( 


مم 


الإختيار فيها بيد الإنسان المختار فله أن يتطلب بهذه المواهب ما شاء . كما 
له أن يترك الإستفادة منها» بل له أن يكافحها . 

والذي يدل على ذلك ما كشف عنه العلم من أنَّ الإنسان يتولد وفيه 
طاقات وسوائق متضادة ومختلفة » وكل يطلب ولتزداً خاضا ٠‏ ولولا هذه 
الطاقات المتضادة لما وصل الإنسان إلى قمة التكامل.مثلا : 


الإنسان جبل على حب النفس ٠‏ ويظهر هذا منه من نعومة أظفاره » 
وفي الوقت نفسه جبل على حب الخير ويظهر بعد سنين من حياته . فالإنسان 
المختار يستفيد من تلك الميول الطبيعية على حد لا يجعله حب الذات 
عيوانا ماربا كما”لا كله حت الغير' إتنانا #انكا وميد الكاتة.. 
فالحفاظ على حرية الإنسان لا يتوقف على إنكار الفطريات والغرائز بل يكفي 
في ذلك القول بأن للإنسان ماهية عامة موجودة في جميع الأفراد ليبس للانسان 
فى الإنطاع بها أى. صم ودخالة ..:وفاعية اخاصة + بستحصلها عن طريق 
العمل كما سنشرحه . 


وأمًا الطبيعة الخاصة . فهي عبارة عمًا يتكون في نفس الإنسان من 
الروحيات العالية أو الدانية نتيجة استفادته من تلك المواهب الأولية » إفراطا 
أو تفريطاً أو اعتدالاً . مثلاً قد أودعت يد الخلقة في وجود الإنسان ل 
سافلة كالغضب . وفي الوقت نفسه أودعت ميولاً عالية كالرحمة والرأفة . 
فربما يتجلى الإنسان في مسرح الحياة سبعاً ضارياً لإفراطه في أعماله قوة 
الغضب . كما قد يتجلى إنساناً مهملا تاركاً لحقوقه الفردية والإجتماعية 
وفريسة للمعتدين لتفريطه في أعمالها . وقد يتجلى إنساناً مثالياً يستفيد منها 
على حدٌ الإعتدال بالموازنة مع جانب الرحمة والرأفة فيدفع عن نفسه 
الإعتداءات وفي بعض الأحيان يؤثْر غيره ويقوم بحاجات بني نوعه . فهناك 
شخصيات ثلاث تتكون في الفرد الإنسانىي حسب إعماله تلك الموهبة . 
الألبية ».رقن عليه ساف «الميوله والخراتدغالة كاقت أ وساهلة» إنتنائة عات 
أو حيوانية . 


ضف 


ثم إن سعادة الإنسان وشقاءه ليسا رهن الماهية العامة » والإعتراف بها 
لا يمس بكرامة سعادته » كما لا يجعله فى عداد الأتقياء . بل الماهيات 
العامة تعد له طريق السعادة خصوصاً الفطريات العالية الإنسانية التي كشف 
عنها العلم وهي : 

١‏ - روح الإستقراء واكتشاف الحقائق 

. حب الخير والنزوع إلى البر والمعروف‎ - ١ 

“- علاقته بالجمال في مجالات الطبيعية والصناعة . 

5 - الشعور الديني الذي يتأجج لدى الشباب في سن البلوعٌ . 

فهذه الميول النابعة من داخل الإنسان وفطرته هي ماهيتد العامة وكلها 

قه إلى الخير وتصده عن الشر . لكن على وجه الإقتضاء فهناك إنسان 

يستخدم تلك المواهب في ظل الإختيار والإرادة ويكون عالماً كاشفاً عن 
السئن الكونية » وإنسانا بارا يفل الخير لي توعة ا وموجودا افنانا يضنم 
المصنوعات الدقيقة » وإنسانا إلهيا » يعتقد بأن وراء العالم عالما اخر وأن 
هبتاك" خالقاً اللكون وله “تجاه خالقة مسؤولات -وكالفن:. 

كما أنَّ هناك إنسان يترك الإستفادة منها أو من بعضها فيسقط في 
المهاوي ويتجلّى على خلاف الإنسان المتقدم . 

فالإعتراف بهذه الفطريات لا يجعل الإنسان جاهز الصنع . كما 
عرفت . فإن الذي يرتبط بهذه الفطريات إنما هى شخصيته العامة وأمًا 
شخصيته الخاصة فهي الصترظة ؟إراذلة > واعارة ل 


الع نّ مبدع االطزيه ثم يعدن على [بكان ماهية عافة للإنسان في 
يعض المجالاات » فهو يعترف بأنَّ الإنسان يتولد في إطار قيود خاصة منها 
أنُ وجوده متعلق بهذا العالم » ويعيش حياة اجتماعية » ونه موجود فانٍ .ع 
وغير ذلك من الحدود والقيود . 


أقول : إِنَّ الحدود والقيود التي تحدّ شخصية الإنسان لا من قبل نفسه 


يليان 


أكثر مما اعترف به . فكل إنسان يعيش بين أحضان العالم المادي محكوم 
بقوانين الكون الفيزيائية والكيميائية . 

والظاهر أن أصحاب النظرية قد ابتدعوا المدعى وصاغوه فى قالب 
خاص لغايات اجتماعية ثم ذهبوا ‏ للحفاظ على المدعى ‏ إلى إنكار 
الفطريات والغرائز المودوعة في وجوده وهو أشبه باتخاذ موقف خاص في 
موضوع ثم تَعْمْل الدليل عليه . 


* خ00#* 


كيين 


مناهج الإختيار 
02 


الإختيار في مذهب الأمر بين الأمرين 


إن أصحاب المناهج الفكرية » في مسألة أفعال الإنسان ٠‏ اعتقدوا بأنَّ 
الحق ينحصر في القول بالجبر أو التفويض وأنَه نه ليس هناك طريق قى ثالث يسلكه 
الإنسان الباحث ويحفظ أساس القول بهما . وقد عرفت أن الجنوحٍ إلى 
الجبر في الغعصور الأولى كان لأجل التحفظ على التوحيد الأفعالي 4 لا 
خالق إلا هو. كما أن الإنحياز إلى التفويض كان لغاية التحفظ على عدله 
سبحانه فالأشاعرة جنحوا إلى الجبر حرصاً على الأصل الأول » والمعتزلة إلى 
الثاني حرصاً على أصل العدل . وكلا الطرفين غفل عن نظرية ثالثة يوافقها 
العقل .ويداعمها الكتابوالكة وفيها التحقاظ على كل ,من" آمل :التوتعيد 
والعدل . مع نزاهتها » عن مضاعفات القولين . فإِنَّ في القول بالجبر بطلان 
البعث والتكليف . وفي القول بالتفويض الثنوية والشرك . 

فهذه النظرية الثالثة » جامعة وحافظة لما يتبناه الطرفان من الأصول 
وفي الوقت نفسه منزّهة عن التوالي والمفاسد . وهذا هو مذهب الأمر بين 
الأمرين الذي لم يزل أئمة أهل البيت ( عليهم السلام ) يحثون عليه » من 
لدن حمي 0 الجدال في أفعال الإنسان من حيث القضاء والقدر أو 
غيرهما . غير أن كثر المتكلمين من الس لم يقفوا على تلك النظرية بتانا أو 
لم يتأملوا فيها . وقل فيهم من تأمل فيها وصرّح بصدقها كالإمام الرّازي في 


دن 


تفسيره والشيخ عبده في رسالة التوحيد(١2‏ . فهما من قادة هذا المذاهب بين 
أهل السنة » ولكن غيرهما بين جبري لا يرى للإنسان حرية واختياراً 5 
وتفويضي وقع في حبال الشرك حو ا يسو اي 
المعتزلة بالسيوف التي سلطت عليهم فلم يبق منهم ولا من أثارهم وكتبهم إلآ 
شيئاً لا يذكر. 


وأا حقيقة هذا المذهب فتتعين في ظل أمور :”7 


الأول - الإمكان في الماهية غير الإمكان في الوجود 

إن الإمكان تارة يقع وضفاً للماهية وأخرى فا للوجود » والمقصود 
منه في الأول تساوي ماهية الشيء ء بالنسبة إلى الوجود والعدم » بمعنى أنها 
واقعة في مركز الدائرة » فلا تخرج عنه إلى أحد الطرفين إلا بعامل يخرجها 
عن حالة التساوي ويضفي عليها لزوم الإتصاف بأحدهماء وهذا واضح . 

وأمّا إذا وقعت وصفاً للوجود بما هو وجود الذي يعبر عنه بالوجود 
الإمكاني ويُعَدٌ فعلاً للواجب ». فليس معنى إمكانه تساوي نسبته إلى الوجود 
والعدم . لأن ثبوت الشيء ء لنفسه ضروري » وسلبه عنه ممتنع فلا معنى لأن 
يقال إن نسبة الوجود إلى الوجود الإمكاني تساوي نسبته إلى العدم » بل نسبة 
الوجود إليه ضرورية ونسبة العدم إليه ممتنعة . 


بل معنى توصيف الوجود بالإمكان عبارة عن كونه قائماً بالعلة بجميع 
شؤونه وخصوصياته . 

فكلما وصف الوجود بما هو وجود عار عن الماهية » وصادر عن العلّة 
الواجبة 3 يراد منه التعلق والقيام 0 والصلة والإرتباط لا التساوي : فافهم 
ذلك . 


. سيوافيك نصوصهما في مطاف البحث‎ )١( 
(؟) وقد أوعزنا إليها في الأبحاث السابقة عند الردٌ على نظرية الطائفتين من الأشاعرة والمفوضة‎ 


دس 


الثاني - ما هو المراد من قيام المعلول بعلّته 
إذا كان توصيفت الوجود بالإإمكان بمعنى قيامه بعلته ٠‏ يقع الكلام في 
حقيقة ذلك القيام وأنّه من أي رع مد امه . فهل هو من قبيل قيام العرض 
بموضوعه أو الجوهر بمحله؟ أو أن قيامه بها يرجع إلى معنى دقيق ويشبه قيام 
المعنى الحرفي بالمعنى الإسمي في المراحل الثلاث . التصور والدلالة 
والتحقق؟. إليك البيان : ظ 

إذا قلت : سرتٌ من البصرة إلى الكوفة, فهناك معانٍ إسمية هي السير 
والبصرة والكوفة » ومعنى حرفي وهو كون السير مبدوءاً من البصرة ومنتهياً 
إلى الكوفة . فالإبتداء والإنتهاء المفهومان من كلمتي « من » و١‏ إلى » فاقدان 
للإستقلال في مجال التصور فلا يتصوران مستقلين ومنفكين عن تصور البصرة 
والكوفة » وإلا لعاد المعنى الحرفي معنى إسمياً . ولصار نظير قولنا : 
«الإبتداء خير من الإنتهاء » . 

وكذلك فاقدان للإستقلال في مجال الدلالة فلا يدلان على شيء إذا 
انفكتا عن مدخوليهما . ْ 1 

كما هما فاقدان للإستقلال في مقام التحقق والوجود . فليس للإبتداء 
الحرفي وجود مستقل منفك عن متعلقه » كما ليس للإنتهاء الحرفي وجود 
كذلك . 

فالحفاظ على المعنى الحرفي لا يتحقق إل بثبوت عدم الإستقلال له 
في المجالات الماضية . ول لخرج عن كونه معنى تحرفيا . 


وعلى ضوء ذلك يتبين وزان الوجود الإمكاني الذي به تتجلى الأشياء 
وتتحقق الماهيات . وبه تصير الماهيات كالشجر والحيوان والإنسان من 
الأعيان الخارجية » فإن وزانه إلى الواجب لا يعدو عن وزان المعنى الحرفي 
إلى الإسمي ٠.‏ وذلك أن الصادر من الواجب هو الوجود وهو لا يخلو من 
قسمين : إما واجب أو ممكن . والأول خلف لكون المفروض معلوليته 
وصدوره عنه » وما هو كذلك لا يمكن أن يخرج عمًا هو عليه . فيتعين 


م 


الثاني . وقد عرفت أن معني الإمكان في الوجود غير الإمكان في الماهية وأن 
معناه في الأول كونه متعلقاً بالعلّة وقائماً بها بجميع شؤونه وخصوصياته ‏ 
والإمكان نافل فيه ودامخ في واقعه رسوخ الحياة ذ في الموجود الحيّ ٠‏ وعند 
ذلك يكون الإرتباط بالعلة والقيام بها غير خارج 1 واقع الوجود الإمكاني 
ويكون الفقر والربط نفس ذاته وعين واقعه . ب فلو كان في حاق الذات غنياً 
ثم عرض له الفقر يلزم الخلف . وخروج الموجود الغني عن كونه غنياًءإلى 

حيز الفقر والحاجة . 

وعلى هذا الأصلءلا يمكن إنكار صلة الوجودات الإمكانية بالله سبحانه. 
من غير فرق بين الإنسان وغيره » وتبطل نظرية التفويض القائلة بانقطاع 
الصلة بين المبدأ والموجودات الإمكانية . وهذه الحقيقة صادقة في الفواعل 
الإلهية والتلن غير الطيعية اففيها يصدق ها ذكرها من الؤزاة والمكانة وآمًا 
الملل 'الطيدية- تصلق العلةا د عليه من يالا المجاز وا كنا لام د 


الثالث - وحدة حفيقة الوجود يلازم التأثبر في جميع المراتب 
قل وقع النزاع بين الفلاسفة في أن الوجود الواجب والوجود الإمكاني 
هل هما حقيقت ان متباينتان بحيث لاصلة جامعة بينه أبدأء وأن إطلاق الوجود 
2 من باب إطلاق اللفظ الموضوع لمعنيين متباينين » كالعين 00 
تارة للشمس وأخرى للذهب ٠‏ أو أنهما من مقولة واحدة يجمعهما قدر مشتر 
وهو الوجود وطرد العدم وما يفيد ذلك()2 , وأن الوجود يطلق عليهما بوضع 
واحد وبمعنى مفرد » وإطلاق المعنى الواحد على الشيئين يقتضى وجود قدر 
مشترك بينهما وإلاّ يلزم انتزاع المعنى الواحد بما هو معنى واحد من الأشياء 
الكثيرة التي لا جهة وحدة بينها . 


)١(‏ وهذه العناوين ليست معرفات حقيقية بل هي عناوين مشيرة إلى حقيقة مجهولة فإنَّ حقيقة 
الوجود لا يقدر الإنسان على دركها لأنّ أدوات المعرفة لا تتجاوز الذهن والذهنيات .» وهي 
لا تدرك الصديقة الحارجية بق ال فاهيع العارية عنها كمفهوم النار . وأما حقيقة الوجود فهي 
نفس العينية الخارجية » فكيف يمكن أن تكون مذْركة للذهن ؟! . 


كان 


والحق هو الثاني ء لما عرفت من البرهان وعليه الحكماء غير 
المشائيين . وعلى ضوء هذا الأصل . إذا كانت الحقيقة في مرتبة من 
المراتب ذات أثر خاص ء. يجب أن يوجد ذلك الأثر في المراتب النازلة » 
أخذاً بوحدة الحقيقة » نعم يكون الأثر من حيث الشدة والضعف . تابعاً 
للمؤثر من هذه الحيثية » فالوجود الراحية زتها انه أقوى وأشد . يكون العلم 
والدرك والحياة والتأثير فيه مثله. والوجود الإمكاني بما أن الوجود فيه أصّعف 
يكون أثره مثله . ولأجل ذلك ذهب الإلهيون إلى القول بسريان العلم والحياة 
والقدرة إلى جميع مراتب الوجود الإمكاني وقد أثبتوه بهذا البرهان وحكموا 
بصحته من طريق الكشف والشهود » ويشهد الكتاب العزيز على صحة 
نظريتهم في مجال السريان العلمي والدركي إلى جميع مراتب الوجود حتى 
الجماد() . 

وعلى ضوء هذا الأصل » تبطل نظرية الأشاعرة المخصصة للتأثير 
بالواجب سبحانه » والسالبة له عن سائر المراتب زاعمة أنه مقتضى التوحيد 
الأفعالي » مع أنه كما يتحقق بسلب التأثير عما عمًا سواه يتحقق بتخصيص التأثير 
الإستقلالي بالله سبحانه وإرجاع تأثير الوجود في المراتب الإمكانية | إلى إذنه 
ومشيئته . والثاني هو المتعين لما عرفت من البرهان . 

إذا وقفت على هذه الأصول تقف على النظرية الوسطى في المقام وأنه 
لا يمكن تصوير فعل العبد مستقلا عن الواجب » عن فنهن غير قائم به » 
قضاءً لكون الفعل وننودا | إمكانياً » والوجود الإمكاني حقيقته التعلق والصلة 
والربط . كما أنه لا يمكن إنكار دور العبد بل سائر العلل في آثارها قضاء 
لحكم الأصل الثالث من أن الرجرد كن الوامرقة كابية المرانت لا تغلو 
عن تأر ودخالة فيما يظهر منه من الآثار» أو يقوم به من الأفعال . فالفعل 
متسعند إلى الواجب من جهة ومستند إلى العبد من جهة أخرى . فليس الفعل 





)0 وقد أوعزنا إلى الآيات الناظرة إلى سريان العلم وإن أردت التفصيل فلاحظ مفاهيم القران 
»الجزء الأولءص 7١7‏ - 37”8 . 


دقان 


فعله سبحانه بحيث يكون منقطعاً عن العبد بتاتاً ويكون دوره دور المحل 
والظرف لظهور الفعل , كما أنه ليس فعل العبد. فقط حتى يكون منقطعاً عن 
الواجب» قضاءً يكون الفعل بل الفاعل 2( أمرين ممكنين غير مستغنيين عن 
الواجب في أن من الآنات . 

وفي هذه النظرية جمال التوحيد الأفعالي منزّهاً عن الجبر . كما أن فيها 
محاسن العدل منرّهاً عن مغبة الشرك والثنوية 3 يدرك ذلك كل من أمعن 
النظر . وينطبق عليها قول الام أمير المؤمنين ( عليه السلام ) : « اليمين 
والتتمال مَضَلَة 6 والطريق الوسطى هي الجادة عليها باقي الكتاب واثار 
التْبوّة 200 , 

هذا إجمال النظرية حسب ما تسوق إليه البراهين الفلسفية » ولكن رفع 
الستار عن وجهها يحتاج إلى تمثيل يحقق واقعية النظرية بشكل محسوس . 
وما ذكروا من الأمثلة يختلف حسب إدراك الممثل حقيقة هذ* النظرية وإليك 


أ الله فاعل بالتسبيب والعبد بالمباشرة 

إِنَّ كثيراً من محققي الإمامية صوّروا هذه النظرية بما يوجبه هذا العنوان 
فجعلوا نسبة الفعل إلى اللهاكسة ييه ونشغه إن العبد نسبة مباشرية بحجة 
أن الله سبحانه وهب الوجود والحياة والعلم والقدرة لعباده » وجعلها في 
اختيارهم دن العبد هو الذي يصرف الموهوب في أي مورد شاء » فينسب 
الفعل إليه سبحانه لأجل كونه معطي المبادىء ومفيض الوجود والقدرة ٠‏ وإلى 
العبد لأنه الذي يصرفها فى أي مورد شاء . والمثال الذي يبين حقيقة 
النظريات الثلاث في هذا المجال هو ما ذكره المحقق الخوئى فى تعاليقه 
القيّمة على أجود التقريرات » ومحاضراته الملقاة على تلاميذه وإليك خلاصة 
البيان » قال : 





. 1١ نهج البلاغة » الخطبة‎ )١( 


كم 


لى فريك لها مرتعش اليد فاقد القدرة . فإذا ربط رجل بيده 
المرتعشة سيفاً قاطعاً وهو يعلم أنَّ السيف المشدود في يده سيقع على آخر 
ويهلكه . فإذا وقع السيف وقتل » ينسب القتل إلى من ربط يده بالسيف دون 
صاحب اليد الذي كان مسلوب القدرة في حفظ يده . 

ولو فرضنا أنَّ رجلا أعطى سيفاً لمن يملك حركة يده وتنفيذ إرادته فقتل 
هو به رجلاً » فالأمر على العكس . فالقتل ينسب إلى المباشر دون من 
أعطى . 

ولكن لو فرضنا شخصاً مشلول اليد ( لا مرتعشها ) غير قادر على 
الحركة | ا بإيصال رجل آخر التيار الكهربائي إليه ليبعث في عضلاته قوة 
ونشاطاً بحيث يكون رأس السلك الكهربائي بيد الرجل بحيث لو رفع يده في 
آن انقطعت القوة عن جسم هذا الشخص في الحال وأصبح عاجزاً ٠‏ فلو 
أوصل الرجل تلك القوة إلى جسم هذا الشخص فذهب باختياره وقتل إنساناً 
والرجل يعلم بما فعله . ففي مثل ذلك يستند الفعل إلى كل منهما » أمّا إلى 
المباشر فلأنه قد فعل باختياره وإعمال قدرته . وأما إلى الموصل فلأنه أقدره 
وأعطاه التمكن حتى في حال الفعل والإشتغال بالقتل » وكان متمكناً من قطع 
القوة عنه في كل أن شاء وأراد . 

فالجبري يمثل فعل العبد بالنسبة إلى الله تعالى كالمثال الأول .» حيث 
أنَّ اليد المرتعشة فاقدة للإختيار ومضطرة إلى الإهلاك . 

كما أن التفويضي يمثل نسبة فعله إليه كالمثال الثاني » لوو يسور أن 
العبد يحتاج إلى إفاضة القدرة والحياة منه سبحانه حدوثاً لا بقاء والعلّة الأولى 
كافية في بقاء القدرة فيه إلى نهاية المطاف ٠‏ كما أنه كان الأمر في المثال 
كذلك فكان الإنسان محتاجاً إلى رجل آخر في أخذ السيف . وبعد الحصول 
عله القطيت حليطه إلى امعط 5 

والقائل بالأمر بين الأمرين يصور النسبة كالمثال الثالث . فالإنسان في 
كل حال يحتاج إلى إفاضة القوة والحياة منه إليه بحيث لو قطع الفيض في أن 


يدان 


واحد بطلت الحياة والقدرة . فهو حين الفعل يفعل بقوة مفاضة منه وحياة 
كذلك من غير فرق بين الحدوث والبقاء . - إلى أن قال - : إن للفعل الصادر 
من العبد نسبتين واقعيتين إحداهما نسبته إلى فاعله بالمباشرة باعتبار صدوره 
منه باختياره وإعمال قدرته » وثانيهما نسبته إلى الله تعالى باعتبار أنه معطي 
الحياة والقدرة في كل أن وبصورة مستمرة حتى في أن اشتغاله بالعمل9(© . 

وهذا التمثيل مع كونه رفيع المنزلة في تبيين المقصود إل أن الفلاسفة 
الإلهيين لا يرضون بالقول بأنْ النفس تستخدم القوى كمن يستخدم كاتباً أو 
نقاشاً قائلين أن مقام النفس بالنسبة إلى قواها أرفع من ذلك لأن مستخدم 
البئاء لا يلزم أن يكون يثاء » ومستخدم الكاتب لا يكون كاتباً 2 اومستخدم 
القوة السامعة والباصرة ( النفس ) لا يجب أن كر ندا لصي . مع أن 
النفس هي السميعة البصيرة » فإذا كانت نسبة النفس إلى قواها فوق التسبيب 
والإستخدام فكيف مثله سبحانه وهو الخالق القيوم وما سواه قائم به قوام 
الممتن” الحرتي بالإسمي :+ 

ولذا فإن لهم تمثيلاً آخر في المقام وهو التالي : 


ب الفعل فعل العبد وفي الوقت نفسه فعل الله 


إن بعض المحققين من الإمامية وفي مقدمهم معلّم الأمة الشيخ المفيد 
وبعذه صدر المتألهين وتلاميذ نهجه يرون الموقف أدق من ذلك ويعتقدون أن 
للفعل نسبة حقيقية إلى الله سبحانه . كما أن له نسبة حقيقية إلى العبد . ولا 
تبطل إحدى النسبتين الأخرى ٠‏ ونأتي لتبيين ذلك بمثالين : 

أحدهما . ما ذكره معلّم الآمة الشيخ المفيد وت 5م م 418 )ء 
على ما حكاه عنه العلامة الطباطبائي في محاضراته . ولم أقف عليه في كتب 
الشيخ المفيد وهو : 


. 9١ المحاضرات » جا » ص47 و 88 . أجود التقريرات » ج١1 . ص‎ )١( 


كان 


نفترض أن مولىّ من الموالي العرفيين يختار عبداً من عبيده ويزوجه 
إحدى فتياته » ثم يقطع له قطيعة ويخصه بدار وأثاث . وغير ذلك مما يحتاج 
إليه الإنسان في حياته إلى حين محدود وأجل مسمّى 

فإن قلنا إِنّ المولى وإن أعطى لعبده ما أعطى . وملّكه ما ملك فإنه لا 
يملك . وأين العبد من الملك . كان ذلك قول المجبرة . 

إن 'قلنا :”إن المولن : تإغطاكه المال لعده تملك علب مالك 
وانعزل هو عن المالكية وكان المالك هو العبد » كان ذلك قول المعتزلة . 

ولو جمعنا بين الملكين بحفظ المرتبتين » وقلنا : إن للمولى مقامه في 
المولوية » وللعبد مقامه في الرقيّة إن العبد يملك في ملك المولى . 
فالمولى مالك في عين أن العبد مالك » فهنا ملك على ملك . كان ذلك القول 
الحق الذي رأه أئمة ة أهل البيت ( عليهم السلام ) وقام عليه البرهان(© . 

وفي بعض الروايات إشارات رائعة إلى هذا التمثيل . 

ما رواه الصدوق في ( توحيده ) عن انبي الأكرم ( صلى الله عليه 
وآله ) قال : قال الله عز وجل : «يا ابن آدم بمشيئتي كنت أنت الذي تشاء 
لنفسك ما تشاء وبإرادتي كنت أنت الذي تريد شبك ما تريد )290 , 

ترى أنه يجعل مشيئة العبد وإرادته » مشيئة الله سبحانه وإرادته » ولا 
يعرفهما مفصولتين عن الله سبحانه بل الإرادة في نفس الإنتساب إلى العبد 
منتسبة إلى الله سبحانه . 

ثانيهما : ما ذكره صدر المتألّهين وقال ما هذا حاصله : 


إذا أردت التمثيل لتبيين كون الفعل الواحد فعلً لشخصين على 
)١(‏ الميزان » ج ١‏ . ص ٠٠١‏ . وقد أشار إلى هذا التنزيل في تعليقته على البحارء لاحظ 
ج »ع ص 87 . 


(؟) التوحيد باب المشيئة والإرادة ‏ ص "1٠‏ . الحديث ٠١‏ . ولاحظ بخار الأنوار كتاب العدل 
والمعاد ح 57 و 78 مع تعليقة العلامة الطباطبائي على الأول . 


الاق 


الحقيقة فلاحظ النفمس الإنسانية 2 وقواها ٠‏ قالله سبحانه خلقها مثالا 2 ذاتاً 
وصفة وفعلا لذاته وصفاته وأفعاله, قال سبحانه : + وفي الأزض آيات 
للشوقبين »وف أنْْسِكْ أفَلائيْصِرُون»' ف نقد شرعن ال :الوص القول 


أنه ومن عَرَفَ نْفْسَهُ ع عَرَفٌ ريه »259 , 


إن افعل كل شحائية وكوة ابن تي هو قعل تلك القرة ”قعل الفين 
أيضاً . فالباصرة ليس لها شأن إل إحضار الصورة المُبْصّرة » أو انفعال 
البصر منها .» وكذلك السامعة . فشأنها إحضار الهيئة المسموعة أو انفعالها 
بها . ومع ذلك فكل من الفعلين . كما هو فعل القوة » فعل النفس أيضاً . 
لأنها السميعة البصيرة في الحقيقة وليس شأن النفس استخدام القوى بل هو 
فوق ذلك +الأنا إذاراجما إلى وجداننا جد أذ موسا بعينها الشاعرة في كل 
إدراك جزئي وشعور حسي . كما أنها المتحرك بكل حركة طبيعية أو حيوانية 
منسوبة إلى قواها . وبهذا يتضح أن النفس بنفسها في العين قوة باصرة وفي 
الآذن قوة سامعة وفي اليد قوة باطشة. وفي الرجل قوة ماشية ‏ وعكذا الأمر 
في سائر القوى التي في الأعضاء . فبها تبصر العين وتسمع الآذن وتمشي 
الرجل . فالنفس مع وحدتها وتجردها عن البدن وقواه وأعضائه . لا يخلو 
منها عضو من الأعضاء عاليا كان أو سافلا » ولا تبائنها قوة من القوى . مدركة 
كانت أو محركة . حيوانية كانت أو طبيعية 


إذا عرفت ذلك » #فاعلم ا كما ليس في الوجود شأن إلا وهو شأنه , 
كذلك ليس في الوجود فعل إلا فعله ؛ لا بمعنى أن فعل زيد مثلاً ليس صادراً 
عنه » بل بمعنى أن فعل زيد مع أنه فعله بالحقيقة دون المجاز فهو فعل الله 
بالحقيقة كما أن رجن ريد يعي ات تحن في اراق متسر إلى زيد 
بالحقيقة لا بالمجاز . وهو مع ذلك شأن من * شؤون الحق الأول . فكذلك 


)1( سورة الذاريات : الآيتان ٠١‏ و١5.‏ 


2( عر الجكُم, ص 2078 طبعة النجف . وروي عن أمير المؤمنين ( عليه السلام ) قوله : 
د أعْلَمَكُمْ بنفسه أعلمكم بربه » أمالي المرتضى » ج '”.) ص 379 . 


0 


علمه وإرادته وحركته وسكونه وجميع ما يصدر عنه منسوب إليه بالحقيقة لا 
بالمجاز والكذب . فالإنسان فاعل لما يصدر عنه ومع ذلك ففعله أحد أفاعيل 
الحق الأول على الوجه اللائق بذاته سبحانه2"0 . 


هذا ما أفاده صدر المتألّهين من التمثيل عند تبيين حقيقة النظرية » وفي 
بعض الأحاديث إشارة إليه » روى الكليني في ( الكافي ) » عن أبان بن 
تغلب . عن أبي جعفر الباقر : إن الله جل جلاله قال : « ما يقرب إليّ عبد 
من عبادي بشيء أحبٌ إليّ مما افترضت عليه ٠‏ وإنه ليتقرب إل بالنافلة » 
حتى أحبه فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع به وبصره الذي يبصر به 
ولسانه الذي ينطق به . ويده التي يبطش بها . إن دعاني أجبته وإن سألني 
أعطيته 250 , 


إلى هنا تم تبيين التمثيل المبيّن لحقيقة النظرية » فسواء أكان المختار 
هو البيان الأول المشهور بين الإمامية » أ كان ما ذكره صدر المتألّهين » 
والتيحفيى فون الفعل فعل الله وهو فعلنا إِما يحديث التسبيب والاستخدام أو 
لاجل أنه لا يخلو شيء منه سبحانه » قال سبحانه : ( رَهُْوَ مَمَكُمْ يتما 
كُنُمْ 74" . وقال سبحانه : « وَنَحْنُ أَقْرَبُ إِلَيِْ مِنْ حَبْل الوَرِيدٍ 94 . 
8 سبحانه من وداء 1 فعل ا بيد 0 كلتقي الت إلى 
َه سي الحَكيم 04 . 

ثم إِنَّ القول بأنَّ فعل العبد فعل الله سبحانه لا يصحح نسبة كل ما 
يصدر عن العبد إلى الله سبحانه كأكله وشربه ونكاحه . وقد ذكرنا ضابطة 
قيّمة لتمييز ما يصمح نسبته إليه عما لا يصح مع كون السببية محفوظة في 
)١(‏ الأسفار . ج5 ص /اا” إلى 78 . وص 3785 . 
)١(‏ وسائل الشيعة » ج ” . أبواب أعداد الفرائض ونوافلهاءب /ا(وح 8 . 
(”*) سورة الحديد : الآية 4 . 
(:) سورة ف : الآية ١5‏ . 
(5) سورة الروم : الآية لاا . 


كوا 


الجميع عند البحث في التوحيد في الخالقية » فراجع "2 , 
بقيى الكلام في الآيات والروايات التي يستنبط منها هذه النظرية 
بوضوح . 


الأمر بين الأمرين في الكتاب والممنة 

إذا كان معنى الأمر بين الأمرين هو وجود النسبتين والإسنادين في فعل 
العبد » نسبة إلى الله سبحانه » وفي الوقت نفسه نسبة إلى العبد » من دون 
أن تزاحم إحداهما الأخرى فإنًا نجد هاتين النسبتين في آيات : 

١‏ قوله سبحانه :9 فَلَم نتلوم وَلكِنْ الله َلهُمْ وما َمَيْتَ إِذ ريت 
وَلَكنّ الله رَمى وَلِسبْلِي المُؤْمِئين مِنْهُ بَلاءٌ حَسَناً إن الله سَمِيعٌ عَلِيمْ 294 . 

فترى أنه سبحانه ينسب الرمي إلى النبي . وفي الوقت نفسه يسلبه عنه 
وينسبه إلى ذاته » كما هو مفاد قوله : « وما رَمَيتَ ِذْ رَمَيْتَ وَلكِنّ الله 
رمى 4 . ولا يصح هذا الإيجاب في عين السلب إل على الوجه الذي ذكرناه. 
وهو أن اتسبة الفغل إلى العبد ليست نسبة كاملة بأن يكون له الصلة . دون الله 
سبحانه . ومثله في جانبه تعالى . فلأجل ذلك تصح النسبتان .» كما يصح 
سلبه عن أحدهما وإسناده إلى الآخر . فلو كانت نسبة الفعل إلى واحد منهما 
نسبة المعلول إلى العلّة التامة » لم يكن مجال إلا لإحداهما . 


م ها بي 


1 + قال يانه : ل تلو يُعَذيهُم لله بأَيدِيكُم وَيُخزْهِمْ وَيِنصْرْكُمْ 
عَلَيِهِمْ وَيشْفٍ صَدُورٌ قَوْم مُؤْمنين #4 . 

فالظاهر أن المراد من التعذيب هو القتل لأن التعذيب الصادر من الله 
تعالى بأيدي المؤمنين ليس إل ذاك . لا العذاب البرزخي ولا الآخروي 
فإنهما راجعان إلى الله 'سبيحانه دوق المؤمنين ...بوعل “ذلك فقد نت فعلك 
1010110 


(؟) سورة الأنفال : الآية لاا . 
(1) سورة التوبة : الآية ١4‏ . 


؟وم 


واحداً إلى المؤمنين وخالقهم ولا تصح تينك النسبتين إل على هذا 
المنهج ؛ ولا ففي منهج الجبر لا تصح النسبة إل إليه سبحانه » وفي منهج 
التفويض على العكس . والمنهج الذي يصحح كلتا النسبتين هو منهج الأمر 
بين الأمرين » على البيان الماضي . 

قال الرازي الأشعري المذهب : «احتج أصحابنا على قولهم أن فعل 
العبد مخلوق لله تعالى بقوله : د يدَبهُم الله بيْدِيكُمْ 4 . فإن 0 
هذا التعذيب القتلٍ والأسر . وظاهر النص يدل على أن ذلك القتل والأسر 
فعل الله تعالى . َّ أنه تعالى يدخله في عالم الوجود على أيدي العباد وهو 
صريح قولنا ومذهبنا »20 . 

يلاحظ عليه : أن الآية ليست بصريحة ولا ظاهرة في الدلالة على 
مذهب الأشاعرة . فإِنّ مذهبهم أن العباد بمنزلة الآلات المحضة بل أدون 
منها حيث لا تأثير لإرادتهم وقدرتهم ٠‏ وهي قابلة للإنطباق على مذهب 
العدلية » بمعنى أنه سبحانه ينفذ إرادته من طريق إرادة المؤمنين لكونهم 
خاضعين له كخضوع العبد للمولى والمأمور للآمر. وقد شاع قولهم في 
التمثيل ب « فتح الأمير المدينة ». مع أن الفاتح هو الجيش . لكن بأمر 
الأمير . 

ثم إن الجُبَائي من المعتزلة أجاب عن استدلال الأشاعرة بأنّهِ لوصمّ أن 
يقال : إنه يعذب المؤمنين بأيدي الكافرين لجاز أن يقال:إئه يكذب أنبياءه 
بألسنتهم ؛ ويلعن المؤمنين ويسبّهم بأفواههم لأنّ المفروض أن الله خالق 
لذلك كله في كلا الجانبين . 

والعجب أن الرازي قال في جواب الجبّائي : « وأجاب أصحابنا عنه 
فقالوا أما الذي ألزمتموه علينا فالأمر كذلك إل أنا لا نقوله باللسان »!!0© . 


هناك ايات نسب الفعل الواحد في اية منها منها إلى الله سبحانه وفي 
)١(‏ و(7) مفاتيح الغيب »٠‏ ج54 .» ص18: »2 الطبعة الأولى م0١٠١ ١‏ 


عوم 


أخرى إلى المخلوق ولا تصح النسبتان إل على هذا المبنى » وهضي عديدة 
نكتفي بواحدة منها: 
قال سبحانه :د ثم قت قُلُوبكُمْ مِْ بَعدِ ذَلِكَ فَهِيَ كالججَارة أذ أَشَدُ 
َسْوَةَ 204 روفاك أبشا : « وَلَكنْ قَسَتْ قُلُوبُّهُمْ وَرَيّنَ لَهُمُ الشَيْطانٌ مَا كَانُوا 
يَعْمَْلوَة 024 ففي هاتين الآيتين يلنسب القسوة إلى سن اليهود وكأنهم 
صاروا هم السبب لعروض هذه الحالة إلى قلوبهم بشهادة أنَّ الآيتين في مقام 
الذمّ واللو 5 فلو لم يكن هناك سببية من جانبهم لما صح تقريعهم. 
وفي الوقت ٍ نفسه يعرّف فاعل هذه الحالة الظاراة أنه و الله تعالى 
ويقول :+ فبما نَقَضِهِمْ ميثاقهم لعَنَاهُمْ وَجَعَلْنا فُلُوبَهُمْ قَاسِية 0 
4-هناك محموعة من الآيات تعرّف الإنسان بأنه فاعل مختارفي يجال 
أفعاله » وهي كثيرة أوعزنا إلى كثير منها فيما سبق . 
3 شه اس اه 524127 26 عه 527 
فمنها قوله سبحانه : « مَن عمل صالحا فلِنفسِهِ ومن اساءً فعليها وما 
22 7 ب 
ربك بظلام للعبيدٍ 204 . 
ون 5 > 7 
ومنها قوله سبحانه : + كل أمرىء بما كسب رهين 0#( . 
ومنها قوله سبحانه : « لِكُلّ امْرىءٍ مِنْهُمْ ما اكتسَبّ مِنَ الإئم 904 . 
ومنها قوله سبحانه : « وَأَنْ لَيْسَ للإنسانٍ إل ما سَعَى * وَأَنَّ سَغْيهُ 
)0 سورة البقرة : الآية 4لا . 
)١(‏ سورة الأنعام : الآية 47 . 
(”) سورة المائدة : الآية ١7"‏ . 
(8) سورة فصلت : الآية 65 . 


(0) سورة الطور : الآية 5١‏ . 
(5) سورة النور : الآية ١١‏ . 


كان 


سَوْف يُرَى * انم يُجَرْلهُ الجَرّاء الأونئ 204. 
5 5 8 ع . :-: :. “مو . دده 
ومنها قوله سبحانه : « وَقُل الحَقُ مِنْ رَبُكُمْ فَمَنْ شَاءَ فََيؤْمِنْ وَمَنْ 


مهرمع 


شَاه فَليكئْر 204 . 


0 
الكُفْرَ وإِنْ تَدْكُدوا يَرْضْهُ 8 وَلآ تَزِر وازْرَة ورْرَ أخرى 24 . 
ومنها قوله سبحانه : « إِنَا هَدَيْناه | سبي[ إِمّا شاكراً وَإِمًا كَمُوراً به( . 
ومنها قوله سبحانه : « إن هَذِهٍ تَذْكِرَةٌ فَمَنْ شَاءَ انْحَدَ إلى رَبهِ 
سَبيلاً 004 . 
ومنها فول سبحانه ٠‏ و وَتَفْسٍ وما رادا َالهَمَهًا فُجُورَها 
وَتقواها * قَدْ كلم مَنْ ركاها »* وَقَدْ خاب مَنْ دَسَاهَا 20# . 


إلى غير ذلك من الآيات التي تعتر ف بدور الإنسان في حياته وكونه 
مالكاً لمشيئته فعا لمسيره ه في مصيره . 


وهناك مجموعة أخرى من الآيات تصر رح بأنّ كل ما يقع في الكون من 
دقيق وجليل لا يقع ! لا بلانؤسيعانة وتحده وأنّ الإنسان لا يشاء لنفسه إل 


ما شاء الله له وهي كثيرة نه نشير إلى بعضها : 
منها- قوله سبحائه : طوَمًا تَعلؤون إل أنْ يثاء الله رَبُ: 
العَالَمِينَ 9#" . 


8١ 79 سورة النجم : الآيات‎ )١( 

(؟) سورة الكهف : الآية 59 . 

(؟) سورة الزمر : الآية لا . 

(5) سورة الإنسان : الآية”# . 

(5) سورة المزمل : الآية 19 . المدثر : الآية 00 النبأ: الآية 94 وعبس: الآية .٠١‏ 
»١(‏ سورة الشمس : الآيات لاد 3٠١‏ . 

(0) سورة التكوير: الآية 59 . 


م 


1 1 2 من ا 2-6 0072 

ومنها ‏ قوله سبحانه آمرا نبيه : « قل لا املك لنفسي نفعا ولا ضرًا إلا 
ما شَاءَ الله 2004 . وليست الآية خاصة بالمواهب الطارئة عليه من غير طريق 
اكتسابه . بل تعمها وتعم كل ضر ونفع يكسبهما بسعيه وفعله فلا يصل إليه 
الإنسان إلا عن طريق مشيئة الله سبحانه . 

ومنها- قوله سبحانه : ط وَما هُمْ بِضَارَينَ به مِنْ أَحَدٍ إلا بِإِذْنِ 


اله 04 . 
لله 4© . 


ومنها قوله سبحانه : « فَهَرَمُوهُمْ بِِذْنٍ الله 94 . 
5 ماما مامه له مى تم . 5 
ومنها ‏ قوله سبحانه : ط وَمَا كَانَ لِنَفْس أنْ تُْمِنَ إلا بإِذْنٍ الله 04 


إلى غير ذلك من الآيات الصريحة في أن كل ما يقع في الكون أو 
يصدر من العباد فهوٍ بمشيئة وإذن منه سبحانه . 

فالمجموعة الأولى من الآيات تناقض الجبر وتفنده, كما أن المجموعة الثانية 
فيها ليس إلا التحفظ على النسبتين وأن العبد يقوم بكل فعل وترك , باختيار وحرية, 
ل اي فهو 
الآيات الزاضية إلى ل أكثر مما 00 كما يجد فيها قرائن 
وشواهد تسوقه إلى نفي كل من الجبر والتفويض واختيار الأمر بين الأمرين. 


. ١88 سورة الأعراف : الاي‎ )١( 
. ٠١1 (؟) سورة البقرة : الآية‎ 
. 884 سورة البقرة : الآية‎ )0( 
. 70١ سورة البقرة : الآية‎ )5( 
. 15١١ سورة يونس : الآية‎ )0( 


كه 


هذا ما يرجع إلى الكتاب الحكيم وأمّا الروايات فنذكر النزر اليسير مما 
جمعه الشيخ الصدوق في ( توحيده) والمجلسي في ( بحاره) ٠.‏ 7 

) روى الصدوق عن أبي جعفر وأبي عبد الله ( عليهما السلام‎ -١ 
قالا ابد اش عر وجل ازت علي من اد مع علق على الداوس» م‎ 
يعذبهم عليها والله أعرّ من أن يريد أمراً فلا يكون. قال ضسُئْلا‎ 
ل‎ 
. 209 بين السماء والأرض‎ 


١‏ - روى الصّدوق عن سليمان بن جعفر الجعفري عن أبي الحسن 
الرضا ( عليه السلام ) قال : « ذكر عنده الجبر والتفويض فقال : ألا أعطيكم 
في هذا أصلا لا تختلفون فيه » ولا تخاصمون عليه أحداً إل كسرتموه » 

قلنا : إن رأيت ذلك . فقال : إِنَّ الله عزّ وجل لم يُطع بإكراه » ولم يُعْصَ 
ِعلْبّة » ولم يُهُمِل العباد في ملكه . وهو المالك لما ملكهم . والقادر على ما 
أقدرهم عليه » فإن ائتمر العباد بطاعته . لم يكن الله عنها صادا . ولا منها 
مانعاً ٠.‏ وإن اثتمروا بمعصية فشاء أن يحول بينهم وبين ذلك فعل » وإن لم 
يحل وفعلوه فليس هو الذي أدخلهم فيه . ثم قال ( عليه السلام ) : من 
يضبط حدود هذا الكلام فقد خصم من خالفه )20 . 

“- وروى الصدوق عن المفضل بن عمر عن أبي عيد الله 
( عليه السلام ) قال : «لا جبر ولا تفويض ولككن أمر بين أمرين » قال : 
فقلت: وما أمر بين أمرين؟ قال : مَثلُ ذلك مَكَلُ وجل رأبته على معصية فتهت 
فلم ينته » فتركته . ففعل تلك المعصية فليس حيث لم يَقْبَلْ منك فتركته أنت 
الذي أمرته بالمعصية )29 . 


: - روى الصدوق في ( معاني الأخبار) و( عيون أخبار الرضا ) عن 


)1( التوحيد باب نفي الجبر والتفويض 3 الحديث؟ ٠‏ ص اا" 
(*) المصدر السابق .» الحديث 8 . 


/ا؟ 


الفضل عن الرضا ( عليه السلام ) فيما كتب للمأمون : «مِنْ مخض الإسلام 
أن الله تبارك وتعالى لا يكلف نفساً إل وْسْعَها , » وأن أفعال العباد مخلوقة لله » 
خَلْقَ تقدير لا خَلْقَ تكوين» والله خالق كل شيء ولا نقول بالجبر 
والتفويض ]20 . 

ه ‏ روى السيد بن طاووس في ( طرائفه ) قال : روي أنَّ الفضل بن 
سهل سأل الرضا ( عليه السلام ) بين يدي المأمون فقال : « يا أبا الحسن الخلق 
مجبورون ؟ فقال : الله أعدل من أن يجبر خلقه ثم يعذبهم . قال : 
فمُظْلّقون ؟ قال : الله أحكم من أن يهمل عبده ويكله إلى نفسه 0" . 

5 - وقد كتب الإمام العاشر أبو الحسن الثالث ( صلوات الله عليه ) 
رسالة في الردّ على أهل الجبر والتفويض . وإثبات العدل . والأمر بين 
الأمرين , وهذه الرسالة نقلها صاحب تحف العقول في كتابه وممًا جاء فيها : 
د فأما الجبر الذي يلزم من دان به الخطأ فهو قول من زعم أن الله جل وعز » 
أجبر العباد على المعاصي وعاقبهم عليها . » ومن قال بهذا القول فقد ظلم الله 
في حكمة وكذية: ورد غلية قولة «ولا يَظلمُ َبِكَ أخداً 74 وقوله : 
ذَلِكَ بما قَدَمت يداك ون لله لس بطلام. للعبيد 4 *) وقوله : < إن الله لا 
يَْلِمُ الناس شَيْئا أ وَلكنَ اناس أْفْسَهُمْ يَظْلِمُونَ 4« :“ فمن زعم أن مجبر على 
المعاضي » فقد أحال بذنبه على الله . وقد ظلّمه في عقوبته » ومن ظلّم الله 
فقد كذَّبٍ كتابه » ومن كذَّب كتابه فقد لزمه الكفر باجتماع الأمة  .‏ إلى أن 
قال-: فمن زعم أن الله تعالى فوض ره ونهيه إلى عباده فقد أثبت عليه 
العجز . . . - إلى أن قال لكن نقول : إن الله عز وجل خلق الخلق بقدرته » 
مله ا استطاعة تَعَبْدَهُم بها فأمرهم ونهاهم بما أراد . . . إلى أن قال : 
وهذا القول بين القولين ليس بجبر ولا تفويض وبذلك أخبر أمير المؤمنين 
صلوات الله عليه عباية بن ربعي الأسدي حين سأله عن الإستطاعة التي بها 
يقوم ويقعد ويفعل » فقال له أمير المؤمنين : سألت عن الإستطاعة . تملكها 
)١(‏ البحار كتاب العدل والمعاد . جم الحديث 78 . ص .7”١‏ 
(5) المصدر السابق الحديث ١١٠١‏ ص55 . 
(") سورة الكهف: الآية 58. (4) سورة الحج: الآية .٠١‏ (0) سورة يونس: الآية 84. 
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من دون الله أو مع الله ؟ فسكت عباية . فقال له أمير المؤمنين : قل يا عباية » 
قال : وما أقول ؟ . قال ( عليه السلام ) إن قلت إنك تملكها مع الله قتلتك. 
وإن قلت تملكها دون الله قتلتك . قال عباية : فما أقول يا أمير المؤمنين ؟ قال 
( عليه السلام ) تقول : إنك تملكها بالله الذي يملكها من دونك . فإِنْ 
يُمَلّكها إياك كان ذلك من عطائه . وإِنْ يَسْلْبْكَها كان ذلك من بلائه » هو 
المالك لما ملّكك . والقادر على ما عليه أقدرك ,20 . 

قال العلامة الطباطبائي : إختلف في الإستطاعة قبل الفعل هل العبد 
مستقل بها بحيث يتصرف في الأسباب وآلات الفعل من غير أن يرتبط شيء 
من تصرفه بالله » أم لله فيها صنع . بحيث إن القدرة لله مضافة إلى سائر 
الأسباب ٠‏ وإنما يقدر العبد بتمليك الله إيّاه شيئاً منها » المعتزلة على الأول 
والمتحصل من أخبار أهل البيت ( عليهم السلام ) هو الثاني9؟ . 

ولكن إن تمليكه سبحانه لا يبطل ملكه » ٠‏ فالمولى مالك لجميع ما 
يملكه في عن كونه- ملكا للدم , 


وقد اكتفينا بهذا النزر اليسير » وهو غيض من فيض ٠‏ وقليل من الكثير 
من الأحاديث الواردة فى باب الجبر والتفويض » وباب القضاء والقدر . وقد 
تقدم إيراد مجموعة من هذه الأحاديث فيما مضى . 


77 0 4١09ت(‎ 


و 


لقد.جاء قن القرانة ايه حكمة- -تتكر اينات الفلال. وفق. يجير 


)١(‏ المصدر السابق كتاب العدل. والمعاد الباب الثاني الحديث ١‏ . ص ١‏ ها. وهذا 
الحديث يفشّر ما رواه المجلسي عن أبي إبراهيم موسى الكاظم برقم .5١‏ ص4" . 
المصدر السابق نفسه . 

. المصدر السابق .» ص 78 . تعليقة العلامة الطباطبائي رحمه الله‎ )٠( 

() لاحظ تعليقته الأخرى » ص 27 . 


امداق 


رمه مااعة 5 ءًِ 5 2_6 
وتخبر ان الإختيار بايديئنا فمن شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر(') 


3 د انا 


رجوع الرازي إلى القول بالأمر بين الأمرين 

إن فخر الدين الرازي (ت6515-م1 )2 مع كونه متعصباً في 
الذبت عن كلام الأشعري ٠»‏ رجع إلى القول بالأمر بين الأمرين وقال :: 

داعت السمالة عتيية ايان الناتن كانوا مختلفين فا داعم 
لفدر خي رن رج لين مل الا ١‏ وو الس عن أ لا 
لم يكن قادراً على فعل لما حسن المدح والذمٌ والأمر والنهي » . ثم ذكر أدلة 
الطائفتين إلى أن قال والح ذا قل بقل انط للدي إن دجي ول 
تفويض ولكن أمر بين أمرين » وذلك أن مبنى المبادىء القريبة لأفعال العباد 
على قدرته واختياره والمبادىء البعيدة على عجزه واضطراره » فالإنسان 
مضطر في صورة مختار كالقلم في يد الكاتب والوتد في شق شى الحائظ 6 وفي 
كلام العقلاء قال الحائط للوتد : لم تَشْقنِي ؟ فقال : سَلْ مَنْ يَدقني ,(©» 


إعتراف شيخ الأزهر بصحة هذه النظرية 

وممن 0 بين الأمرين شيخ الأزهر في وقته » الشيخ محمد 
عبده في رسالته حول التوحيد » وقد أثّْر كلامه في الأجيال المتأخرة من تلاميذ, 
منهجه ومطالعى كتبه » قال : « جاءت الشريعة بتقرير أمرين عظيمين . هما 
ركنا السعادة وقوام الأعمال البشرية »؛ الأول : إن العبد يكسب بإرادته وقدرته 


: 14 مقدمة الروضة البهية للشهيد الثاني » ص‎ )١( 
آفة بحار الأنوار » ح 5 » ص 85 . ولا يخفى إِنْه مع اعترافه ببطلان الجبر والتفويض في ثنايا‎ 
. كلامه لم يفسّر نظرية الأمر بين الأمرين تفسيراً لائقاً بها‎ 


الف 


ما هو وسيلة لسعادته . والثاني : إِنَّ قدرة الله هي مرجع لجميع الكائنات وإن 
من آثارها ما يحول بين العبد وإنفاذ ما يريده وإن لا شيء سوى الله يمكن له 
أن يمام العلد > بالمعرنة “فيد لم اييلهد كمنيه ازي ‏ 

وقد كلّفه سبحانه أن يرفع همته إلى استمداد العون منه وحده بعد أن 
يكون قد أفرغ ما عنده من الجهد في تصحيح الكفر وإجادة العمل وهذا الذي 
قررناه قد اهتدى إليه سلف الآمة فقاموا من الأعمال بما عجبت له الأمم 
وعوّل عليه من متأخرى أهل النظر إمام الحرمين الجُويُني رحمه الله » وإن 
أنكر عليه بعض من لم يفهمه )20 . 


كن نبا فنا 


إلى هنا خرجنا بتوضيح حقيقة النظرية عن طريق البراهين العقلية 
والنقلية ولكن بقيت ها هنا أسئلة حول القول باختيار الإنسان نوردها واحدة 
بعد الأخرى فبعض هذه الأسئلة قراني . والبعض الآخر روائي » والبعض 
الثالث فلسفي والإجابة عليها تحل غالب المشاكل المحفوفة بنظرية 
الإختيار . 





. رسالة التُوحيد » ص 59 ؟”” بتلخيص‎ )١( 


ك١‎ 





* هل الحسنة والسيئة من الله أو من 
* ما معي السعادة والشقاء الذاتيين ؟ 
* إنتهاء الامور إلى الإرادة الأزلية . 
* ما معنى كون الهداية والضلالة بيده سبحانه ؟ 


لعبد ؟ 


أسئلة وأجوية حول اختيار الإنسان 
السؤال الأول 


هل الحسنة والسيئة من الله أو من العبد ؟ 


ربما يتبادر إلى الذهن في بادىء النظر الإختلاف في قضاء القران في 
مبدأ الحسنة والسيئة حيث يرى في الآيتين التاليتين أة قضية ثلاثة في مصادرهما 
ومبادثهما : 

١‏ - ما ينقل عن المنافقين حيث كانوا ينسبون الحسَنة إلى الله والسيئة 
إلى النبي ؛ كما يحكي عنه قوله تعالى : 9 وَإِنْ تصِبْهُمْ َسََةٌ يَقُولوا هَذِِ مِنْ 
عِنْدٍ الله وَإِنْ نُصِبْهُمْ سَينَة يقولوا هَذِهِ مِنْ عِنْدِكَ هي 2» » تطيراً بوجود النبي » 
كما تطيروا بغيره في الأمم السالفة . 

١‏ ما يذكره سبحانه في نض الآية رد عليهم بن الحسنة والسيئ كل 
عن اعرد ان واد : ج قُلْ كُلْ مِنْ عِنْدٍ الله مال هؤلاء القوْم لا 
يَكادُونَ يَفْقَهُونَ حديئاً 294 . 

ما ذكره تعالى في الآية التالية حيث نسب الحسنة إلى الله والسيئة 
إلى العبد فجعل منشأ الاولى هو الباري تعالى . ومنشأً الثانية الإنسان يقول : 
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مك 


( ما أصابَكَ بِنْ حَسَنَةٍ قَمِنَ الله وَمَا أَصَابَكَ مِنْ سَينَةِ فَمِنْ تَفْسِكَ 204 . 

فكيف التوفيق بين القضاء الثاني والثالث . 

أما الجواب . فنقول : إِنْه سبحانه نقل عن الفراعنة نظرية أشدّ بطلاناً 
مما نقله عن المنافقين » حيث كانوا ينسبون الحسنات إلى أنفسهم والسيئات 
إلى موسى ( عليه السلامٍ ) . قال سبحانه : ( وَلَقَد دنا آل فِرْعَوْنَ بالسنِينَ 
ونقصٍ من ن الشمرات لَعَلَُمْ يذَكُرُونَ « قإذا جَاءَنَهُمْ الحَسَبَةٌ قَانُوا كنا هَذٍِ, 
إن نُصبْهُم سين َطيرُوابموسى وَمَنْ ممه » ألا نما طَائرُهمْ عند لله ولك 
أكْترَهُمْ لا يَعْلَمُونَ 29# 

والقران يجيب عن هذا القضاء المنقول عن المنافقين والفراعنة ' فيرد 
على الأول بأنه مبني على وجود مؤثرين مستقلين في غالم الرسود. » لكل 
واحد فعل خاص ينافي فعل الآخر . حيث قال : قل كل مِنْ عِنْدِ الله فَمَالٍ 
هَؤُلاءِ الْقَوْمٍ لا يُكَادُونْ يَفْقَهُونَ حديئاً 0# 


كما رد على نظرية الفراعنة بقوله ج أل إنْما طَائرُهُمْ عِندَ الله وَلْكنّ 

أكتْرَهُمْ لآ يَعْلَمُونَ 29# , فلا كلام في بطلان ما قضى به المنافقون 
والفراعنة » وإنما نركز البحث على القضاءين المختلفين الواردين في القران 
الكريم فنقول : 

إن المراد من الحسنة والسيئة في الآية ٠‏ بقرينة وقوعها في سياق آيات 
الجهاد هو الغلبة فيه أو الهزيمة , فعمت الأولى المسلمين في غزوة بدر . 
كما تعلهم الهزيمة في اده قاراد المنافقون أو ضعفاء العقول الإزراء 
بالنبي 5 ون الغلية في غزوة بدر كانت من الله سبحانه والهزيمة من النبي 
لسوء القيادة » فكانوا يتبجحون بهذه الفكرة تيا بالنبي ونا لعقول 
المسلمين . فردٌ الله سبحانه عليهم 5 الحسنة بقول مطلق كالفتوحات في 
)١(:‏ سورة النساء : الآية هلا . 
(؟) سورة الأعراف : الآيتان ؛ 8و ,مو , 


(9) سورة النساء : الآية 8لا . 
(5) سورة الأعراف : الآية ١7١‏ . 


لض 


مورد الآية » وكثرة الثمار وشمول الخصب كما في مورد الفراعنة » والسيئة 
بقول مطلق كالهزيمة في مورد البحث ونقص الثمرات وعموم الجدب في 
مورد الفراعنة . كلها من الله سبحانه . إذ لا مؤ ؤثر في الوجود إل هوء ولا 
خالق غيره » فما يصيب الإنسان مما يستحسنه طبعه , أو يسوؤه كله من الله 
تعالى » فهو خالق الأكوان والحوادث » إن سلسلة الوجود تنتهي إليه 
سبحانه . وبذلك يعلم أنَّ المراد من الحسنة والسيئة نظير هذه الأمور لا 
الأفعال الإختيارية التي يقوم بها الإنسان في حياته فالآيات الواردة في هذا 
المجال منصرفة عنه » فمقتضى التوحيد الأفعالى نسبة الكل إلى الله 
سبحانه . هذا هو وجه القضاء الأول . ' 

وأمّا الآية الثانية التي تفكك بين الحسنة والسيئة » فتنسب الأولى إلى 
الله والسيئة إلى الإنسان فإنما هي ناظرة إلى مناشئهما ومبادئهما ؛ فلا شك أنَّ 
الإنسان لا يستحق بذاته شيئاً من النعم التي أنعمها الله عليه » وأ كل النعم 
0 تين تفضلاٌ من الله سبحانه وكرامة منه » ولأجل ذلك قال 

: ( ما أَصَابَكَ مِنْ حَسَنةِ فَمِنَ الله 4 والخطاب وإن كان للنبي » 

اع 0 القرانية التي يخاطب بها النبي ويقصد منها كل 
الناس ؛ قال سبحانه : « لبن 03 شركتٌ لَيَحْبَطنٌ عَمَلْكَ وَلَتَكُوننٌ من 
الخَاسِرِينَ 2١#‏ . ومن هنا يركز القرآن على أنَّ مبدأ الحسنة هو الله 
تعدانة + 

وأمّا السيئة فهي وإن كانت من عند الله ولكن لو استقرأ الإنسان مناشىء 
الهزائم والإنكسارات أو البلايا والنوازل يجد أن المجتمع الإنساني هو المنشأ 
لنزولها » وأخذهم بها . قال سبحانه :> « ولو أن أل القرى آمَنُوا واتقوَا 
لفتخنا عَلَيْهِم بركات مِنّ السَماءِ والأزض ولكن كَذّيُوا ََحَذْنَاهُمْ بما كانوا 
212 لمن . وقد تقدم في البحث عند البداء ما يفيدك في المقام . 


)0( سورة الزمر : الآية 012 
(7) سورة الأعراف : الآية 45 


ينض 


وبذلك يسهل عليك فهم ماجاء في الآية التسالية من التفسريق بين امداية 
والضلالة حيث يقول سبحانه : 9 قل جَاء الحَقَّ وما ُبدِىءُ الباطِل وما بعيدٌ * 
قل إنْ ضَلَنْتَ نما أَضِلَ عَلى تَفْسي , وان المْتدَيْتُ يما يُوحي إلى ربِي نه 
سَبِيعٌ قَرِيبٌ ه22 فترى أنه سبحانه ار علد بأن ينسب الضلالة إلى نفسه 
والهداية | إلى رئامع الاستبحانه يتسبهما ف آباك أخرى إلى تلنسنه ويقوال : 
( فَيْضِلُ لله مَنْ يشا وَيهْدِي مَنْ يَشاءُ وَمُو العَزِيرُ الحكيم 294 . وما هذا 
إ لأن الهداية والضلالة بما أنهما من الأمور الواقعية في الكون تنتهي وجوداً 
إلى الله سبحانه . فينسبهما من حيث الوجود إلى نفسه سبحانه . وأمّا من 
حيث المناشىء والحوافز التي تنزلهما إلى العبد . فبما أن الهداية نعمة من 
الله سبحانه لا يستحقها الإنسان بذاته » بل تعمه كرامة منه تعالى ٠‏ فينسبها 
إلى الله تعالى من هذه الجهة ويقول  :‏ وإِنٍ امْتَدَيْتٌ ما يُوحي إليّ 
دبي © . 

ونم أن الضلالة نقمة يستحقها الإنسان لتقصيره في اتباع الرسل 
والإهتداء بالكتب ‏ صارت أولى بأن تنسب إلى العبد » ويقول : « قل إِنْ 
ضَلَلْتُ فَإنما أَضِلْ على نَفْسي » . 

وبهذا البيان يرتفع ما يتراءى من الإختلاف بين نظائر هذه الآيات. 


وكلمةواشذة "إن الآرات مو حك اماق ستحتلفة ١‏ قعلدما زالا حيط 
الظاهزة ‏ سواء أكانت حسنة أو سيئة » هداية أو ضلالة - بما أنّها من الأمور 
الواقعية الإمكانية؛لا تتحقق إلا بالإنتماء إلى الواجب تعالى والصدورمنه» 
ينسبها إلى الله تعالى . وعندما يلاحظها من حيث المناشىء والدواعي التي 
قرلها من عالم الغيب إلى عالم الشهادة ع فليس للحسنة والهداية منشأ إلا الله 
تعالى . كما أنه ليس للسيئة والضلالة منشأء سوى تقصير العبد في حياته 
كما عليه الآيات الكثيرة . ولأجل ذلك نرى أنْ الحديث القدسي المنقول عن 


)١(‏ سورة سبأ  :‏ الآيتان 8غ و60. 
(؟) سورة إبراهيم : الآية ؟ . 


ف 


النبي ( صلى الله عليه و اله ) يفرق بين الحسنة والسيئة مع أنْ الكل يوجد 
بحوله وقوته سبحانه . يقول : «يا ابن أدم بمشيئتي كنت أنت الذي تشاء 
لنفسك ما تشاء . وب بنعمتو أديّت إليّ فرائضي ٠‏ وبقدرتي فويت على 
معصيتى » خلقتك سميعا بصيراء أنا أولى بحسناتك منك وأنت أولى 
سيئاتك مني 2006 . 


ةلث لصصتبيبجييهمه 
)١(‏ بحار الأنوار» ج ه . كتاب العدل والمعاد . الياب الأول الحديث ” » ص 4 . ولاحظ 


ص 5ه . 


8 


السؤال الثاني 


ما معنى السعادة والشقاء الذاتيين ؟ 


شتهر في ألسنٍ الباحثين عن الجبر والإختيار القول بأنَّ الناس على 
صنفين سعيد وشقي ١‏ وأنّ سمَادة كل وشقاءة مكتوب في علمه الأزلي سبحانه 
ادل : ومحكوم بأحدهما أن كرته سيا فن. رظن مها وهذا يكشف عن أن 
الشقاء والسعادة ذاتيان » فكيف يمكن الحكم بالإختيار معهما . 


أما الأول :أي كون كل واحد مكتويا بأحد الوصفين في علمه 
الأزلي ٠‏ فيستظهر من قوله سبحانه : ( يَوْم أت لا تكلم نفس إلا يذه . 


- ريم 


َينْهُمْ شَقِيّ وَسَعِيدٌ * فَما الَذِينَ شَهُوا قفي الا فيها زَفِيرَ وَشْهِيقٌ # 
خالِدينَ فيها ما دَامَتٍ السَمْوات والْأرْضٌ إلا ما شَاءِ رَبك إن رَبك قعل لِمَا 
يبد * وأا لين سهِدُوا قفي الج حَالِدِينَ يها مادَاَت السمْواتٌ والأض 
إلا ما شاءً رَبْكَ عَطَاءًٌ غير و مَجْذُوذٍ 204 . 


قال الرازي في تفسير الآية : إعلم أله تعالى حكم الآن على بعض 
أهل القيامة أنه سعيد » وعلى بعضهم بأنّه شقي , ومن حكم الله عليه بحكم 
وعلم فيه ذلك الأمرء امتنع كونه بخلافه » وال لزم أن يصير خبر الله تعالى 





.37١8 - ١١6 سورة هود : الآيات‎ )١( 


كذباً» وعلمه جهلاً وذلك محال . فثبت أن النعيد لا ينقلب شقياً وأن 
الشقي لا ينقلب سعيداً » . ثم استشهد لكلامه بما روي عن عمر أنه قال : 
«لما نزل قوله تعالى ظ فمنهم شقي وسعيد » قلت : يا رسول الله فعلى ماذا 
نعمل ؟ على شيع قد ذ منه ام على شي الم يفرح علذا ع فمال : على 
شيء قد قُرِغّ منه يا عُمْرء وجَفْت به الأقلام » وجرت به الأقدار » ولكن كل 
مُيَسّر لما خلق له » . قال : وقالت المعتزلة : نقل عن الحسن أنه قال : 
0 . قلنا الدليل القاطع لا يدفع بهذه الروايات 
وأيضاً فلا نزاع أنّه إنما : شقى بعمله وإنما سعد بعمله . ولكن لما كان ذلك 
العمل. حاصلا بقضاء الله وقدره .. كان الدليل الذي ذكرناه باقياً »27 . فقد 
استفاد الرازي من الآية أن السعادة والشقاء من الأمور الذاتية للموصوف بهما 
حتى قال إِنْ السعيد لا ينقلب شقياً . 

وأمًا الثاني : فقد روى لماه إعن رسول الله ( صلى الله عليه 
وآله ) أنه قال : ١‏ الشْقِىٌ مَنْ : شَقَيَ في بَظن أمّه . والسعيد من سَعِدَ في بطن 


َك ف 


تحليلٍ قاد اه 0 الآبة اديت 


الجهة الأولى - في تقسيم الناس إلى شقي وسعيد . 

إنَّ الناظر في الآيات الماضية لا يدرك سوى أن هناك جماعة متصفون 
بالسعادة وأخرى بالشقاوة .» وأمًا كونهما ذاتيين لموصوفيهما أو ثابتين بإرادة 
أزلية لا يتخلف مرادها عنها . أو يثبتان لهما عن اكتساب وعمل مع كون 
الموضوعين خاليين عنهما بالنظر إلى ذاتيهما » فلا نظر في الآيات إلى شيء 


. تفسير « مفاتيح الغيب» للرازي .» ج ه. ص "48 . الطبعة الأولى 1ه‎ )١( 
. "05 التوحيد باب السنعادة والشقاوة »الحديث ”نوص‎ )١( 


فض 


من ذلك . لو لم نقل إنها إلى الثالثة أقرب . لأن الآيات واقعة في سياق 

الدعوة إلى الإيمان والندب إلى الطاعة وترك المعصية 3 فيدل على يسير 

سبيل الوصول إلى . كل : واد «منهما .. قال سبحانه : دنم السَبيلٌ 

يَسْرَهُ ب#(1) . وبذلك يظهر أن القول بدلالة الآيات على الذاتيين منهما » قول 
بلا دليل . 


وأمّا ما اعتمد عليه الرازي من قوله : « إِنْه تعالى حكم الآن على بعض 
أهل القيامة بأنّه سعيد وعلى بعضهم بأنّه شقي ٠‏ . وأسماه دليلاً قاطعاً » ٠‏ فهو 
بالمغالطة أشبه منه بالدليل . وذلك لأنه أخذ زمان الحكم زماناً لنتيجته 
وأثره » فالحكم منه سبحانه وإن كان في زمن نزول الآية لكن زمان الإتصاف 
هيوم العلية .نكيف قال إله تمان سكع الآن عار بعتن اهل الام بان 
سعيد (فعلاً) وعلى بعضهم بأنه :: شقى ( كذلك ). وإنما حكمت الآية في 
زمن النرول يان الناس يتصفون في الصسدق بأحدهما لا في زمان الحكم 
القائم بالحاكم . فاستفادة كون الأشخاص سُعَداء أو أشقياء بالفعل وفي زمن 
نزول الآية ناشىء عن الخلط بين زماني الحكم والإتصاف . فالحكم فعلي 
والإتصاف استقبالي . فعندئذٍ لا تدل على ما يتبناه من كون السعادة أو الشقاء 
حليف الإنسان وأليفه في الدنيا » وأنه بالفعل من زمن طفولته إلى كهولته 
وهرمه . محكوم بأحد الحكمين . 


وأما إرادته سبحانه أو علمه الأزلي » فلا شك في عمومهما الكل اد 
وظاهرة .» ومن المعلوم أنه لا يتطرق التغير إليهما وإلا عاد جَهْلاً . ولكن 
سبق تلك الإرادة والعلم لا يستلزم الجبر لو لم نقل إِه يؤكد الإختيار. لما 
علمت من أنهما لم يتعلقا بصدور الفعل مجردا عن مبادئهما والخصوصيات 
التكتقة هما وإدذا تحلتا على أن رضدر كلمتهما من الإنسبانا بالخضوصيات 
الموعردة نب + .ومني الاححارن. .“ققد تعلقت إزادته وتفيى يقليه متيخانه خلى 


. ٠١ سورة عبس : الآية‎ )١( 


يفف 


اتصاف صنف بالسعادة وصنف آخر بالشقاء من خلال اختيارهما أحد 
الأمرين . 

قال العلامة الطباطبائي : « لو تعلق علمه تعالى مثلا بأن خشبة كذا 
ستحترق بالنار, لا يوجب ذلك العلم وجوب تحقق الإحتراق مطلقاً » سواء 
أكانت هناك نار أم لم تكن إذ لم يتحقق علم بهذه الصفة ‏ نماضت 
وجوب تحقق الإحتراق المَقَيّد بالنار لأنه الذي تعلق به العلم الحق ء وكذا 
علمه تعالى أن الإنسان سيعمل بإرادته واختياره عملا أو سيشقى في ظل 
عمل إختياري . يوجب وجوب تحقق العمل من طريق إختيار الإنسان لا 
وجوب تحقق عمل كذا سواء أكان هناك اختيار أو لم يكن . كان هناك إنسان 
أو لم يكن , حتى تنقطع به رابطة التأثير بين الإنسان وعمله » ونظيره علمه 
سبحانه بأن إنساناً كذا » سيشقى بكفره اختيارا يستوجب تحقق الشقوة التي 
هي نتيجة الكفر الإختياري دون الشقوة مطلقة سواء أكان هناك كفر أو لا 
وسواء أكان هناك اختياراً أو ل1ع2©20 . 


وأما الرواية التي استشهد بها الرازي فقد أوعزنا عند البحث عن القضاء 
والقدر إلى أنها أشبه بالإسرائيليات منها بالإسلاميات . والقران ينص على 
كنع القرا من العام . ٠‏ قال سبحانه : « كُلِ يو هُوَّ في شَأَنٍ 274 . وقال 
سبحانه : « يَمْحُو الله ما يْشَاءُ ويثبت ينث وَعِندَهُ آم الكتاب 204 . على أنه 
يمكن توجيه قوله ( عليه السلام ) : وإعملوا فكل مير لما لق له»ء بأن 
المراد من الموصول في قوله “الما خلق له هو افعرنة الله يجان 
وعبادته . لا الكفر به وإنكاره قال سبحانه : ط وما خَلَقَْت الجن والإنْسّ إل 
لِيَعبدُون 24# , فإذا كانت الغاية من الخلقة هي العبادة » يكون كلام 
الرسول « اعملوا فكل مُيسّر لما خلق له » . ناظرا إلى هذه الغاية فقط . لاا 





. 7١ص‎ . 1١ج‎ » الميزان‎ )١( 
. 59 سورة الرحمن : الآية‎ )0( 
. 9 سورة الرعد : الآية‎ )9 
. 05 سورة الذاريات : الآية‎ )( 


يض 


إلى السعادة والشقاء ويؤيد ذلك ما ورد في بغض الروايات أنه ( صلي الله 

عليه وآله ) قرأ قوله : < فَأمّا مَنْ أغطى واتقى #وَصَدَّق بِالحُسَتى # فَسَئْيس ل 
لْيُسْرى 224 . وقد ورد هذا التفسير في كلام الإمام الطاهر موسى بن جعفر 
حيث يقول بعدما سّئْل عن قول رسول الله : «إعملوا فكل مُيسَّر لما خُلِقٌ 
له » : إن الله عز وجل خلق الجن والإنس ليعبدوه ولم يخلقهم ليعصوه وذلك 
قوله عز وجل  :‏ وَمَا خَلَّقَتُ الجن والإنس إلا ليَعْبُُون » ؛ فَيَسَّر كلا لما 
0 له فالويل لمن استحب الع على الهدى :29 . 

نعم حاول العلامة الطباطبائي تصحيح تصحيح الرواية بوجه خاص . فمن أراد 
الإطلاع عليه فليرجع إلى كلامه© . 


الجهة الثانية -في معنى الرواية المرويةعن النبي (صلى الله عليهواله) 

إنَّ السعادة والشقاء من المفاهيم الواضحة ولا يحتاجان إلى التفسير 
ولكنهما يتشعبان ويختلفان حسب اختلاف متعلقهما فسعادة كل شيء أن ينال 
ما لوجوده من الخير الذي يكمل بسببه » فهي في الإنسان ‏ وهو مركب من 
روح وبدن - أن ينال الخير حسب قواه الجسمانية والروحية فيتنعم به ويلتذ ‏ 
وشقاؤه أن يفقد ذلك ويحرم منه . وعلى ضوء ذلك فالإنسان من حيث 
الصحة والسقم ينقسم إلى سعيد وشقي . ومن حيث الغنى والفقر في حوائج 
الحياة يتصف بأحدهما » كما هو كذلكٍ إذا قيس إلى الزوجة والرفيق وغير 
ذلك من ملابسات الإنسان » فيوصف بأنه سعيد من هذه الجهة أو شقى 


وعلى ذلك فليس معنى السعيد على الإطلاق الخالد في الجنة» 
والشقي الخالد في النارء وإنما هما من أقسامهما ومصاديقهما. .نعم المراد 
منهما في الآية التقدمة هو ذاك بشهادة و سبحانه : : < ناما الذين شَقوا 
ففي النار » و< أمًا الذين سعِدوا ففي الجئة » . ولكنه معلوم من سياق 
)١(‏ سورة الليل : الآيات ه-7. 
(؟) التوحيد. باب السعادة والشقاء . الحديث الثالث . 


ةا الميزان » ج١1١‏ 3 ص 77 - 8" . 


ا 


الآية » لا أنهما موضوعان للسعيد والشقي في الآخرة ليس غير . 


وعلى ضوء ذلك فالخبر المروي عن النبي ( صلى الله عليه وآله ) ليس 
إلا قوله : « الشقي من شقي في بطن أمّه والسعيد من سعد في بطن أمّه » » 
وهو كلام مطلق لا قرينة فيه على أنَّ المراد منه هو القسم الوارد في الآيات 
الكريمة . بل يمكن أن يقال إن ا ل ل 
الخلقة والمزاج بقرينة قوله 21000 فمن المحتمل إذا صِحّ سند 
الحديث وثبت صدوره من النبي أن يكون المراد إِنَّ الإنسان في بطن أمه على 

فالجنين المتكون من نطفة وبويضة لأبوين سالمين روحاً وجسماً يتصف 
بالسعادة في بطن أمه وترافقه في حياته الدنيوية » وهذا بخلاف الجنين المتكون 
من نطفة وبويضة لأبوين عليلين ومريضين جسماً وروحاً » فهو من هذا الآن 
محكوم بالشقاء » وإذا تولد رافقة إلى آخر عمره < إلا ما شاء رَبك ». 
فالروانة لا ضلة لها بالتعاحة والعتقاء الاخمرو ين > «وبالحيحة لذ توقط حك 
الجبر والإختيار , وإنم حملوها عليهما لأجل كون السعادة والشقاء في الآية 
راجعين إلى الحياة الاخزوية : ولكنه ليس بدليل . 


نعم روى الصدوق عن محمد بن أبي عمير ( م 7 ) قال : سألت 
أبا الحسن موسى بن جعفر ( عليه السلام ) عن معنى قول رسول الله : 
«الشقي مَنْ شقيفي بطن أُمّه والسعيدمَنْ سعد في بطن أَمّد) . فقال:« الشقي من علم 
الله وهو في بطن أمّه أنه سيعمل أعمال الأشقياء . والسعيد من علم الله وهو 
في بطن د أنه سيعمل أعمال السّعّداء )20 , 


)0( التوحيد باب السعادة والشقاوة 3 الحديث ” » ص 705 3 


كبر 


الجهة الثالثة ‏ فى تحليل السعادة والشقاء من حيث الذاتية والإكتسابية 
في من حي لإكتساب 


الذاتي قد يطلق ويراد منه ذاتي باب « الإيساغوجي 201 . وأخرى 
يراد منه ذاتى باب « البرهان » . أما الأول فالراد عط هالا يعون ارجا عق : 
ذات الشيء ويقابله العَرَضي » فالجنس والفصل والنوع ذاتيات بهذا المعنى 
والعَرّض الخاص والعام عرضيان بالنسبة إليها » وذلك واضح لا يحتاج إلى 
البيان » فالحيوانية والناطقية والإنسانية 6 ذاتيات بالنسبة إلى كل فرد من 
أفراد الإنسان » والتعجب والمشي عرضيان بالنسبة إليه . 

آنا النائن + اعت يذاتين نانك 7 ال نغالة 2 فالمتز اك هه لا يكوك مسا 
لاقم نوفا ولكنه ينتزع من نفس ذات الشيء وفرض حصوله في 
ظرف من الظروف من دون حاجة إلى ضم ضميمة خارجية إليه » بل يكفي 
وضع الموضوع في وضع المحمول . وهذا كالإمكان بالنسبة إلى ماهية 
الإنسان 2 والزوتجية بالنسبة إلى الأربعة . ففرض الإنسان في أي ظرف من 
الظروف » ذهناً كان وا ص » يصحح انتزاع الإمكان منه وحمله عليه » 
كما أن فرض الأزبعة بالنسبة إلى الزوجية كذلك. فالإمكان والزوجية ليسا 
جنسين ولا فصلين ولا نوعين بالنسبة إليهما » ولكن يكفي فرض الموضوع 
في فرض المحمول من دون حاجة إلى انضمام شيء وحيثية إلى جانب 
الإنسان أو الأربعة . فيطلق على كل واحد تارة « ذاتي باب البرهان » وأخرى 
النقفون بالصميمة » . 

ويقابله ما لا يكون كذلك . أي يحتاج في توصيف الشيء به وحمله 
عليه إلى انضمام شيء إلى الموصوف حتى يصح في ضوئه حمله عليه , 
وذلك كحمل الأبيض على الجسم فإن توصيفه به يتوقف على انضمام عرض 
كالبياض إليه وإلاّ ففرض الجسم في ظرف من الظروف لا يصحح الحمل 
كما لا يصحح اتصاف الجسم به . ومثله حمل الوجود على الماهية واتصافها 





)١(‏ الإيساغوجي في مصطلح المنطقيين اليونانيين يعادل « الكليّات الخمس » في مصطلح منطق 
الإسلاميين . 


فضا 


به . فإن فرضها بما هي هي . لا يكفي في اتصافها به بل يحتاج إلى ضم 
حيثية إلى الماهية تخرجها من حالة التساوي إلى أحد الجانبين . وهذه 
الحيثية هي الحيثية العلّية » ولولاها لما صح حمل الموجود عليهاء فيطلق 
على البياض المنضم إلى الجسم « حيثية تقييدية » . كما يطلق على العلة 
المخرجة للماهية من كتم العدم إلى الوجود « حيثية علية » . 

ولذلك اشتهر في كلامهم أنَّ الذاتي في باب البرهان ما لا يحتاج في 
الحمل والإتصاف إلى إحدى الحيثيتين ٠‏ وغيره يتوقف صحة الحمل 
والإتصاف فيه على ضم إحداهما(" . 

إذا عرفت ذلك . فاعلم أنه لا يصمّ توصيف السعادة ولا الشقاء 
بالذاتي بكلا المعنيين . 

أما الأول » فإن السعادة والشقاء ليسا من مقولة الجنس ولا الفصل ولا 
النوع بالنسبة إلى الفرد المحكوم بأحدهما. وذلك واضح لا يحتاج إلى 
بيان . 

وأمّا الثاني » أعني «١‏ ذاتي باب البرهان » فقد عرفت أَنّه عبارة عن 
الخارج عن ماهية الشيء ( ليس جنساً ولا فصلا ولا نوعاً ) ولكن يحمل عليه 
بلا ضم ضميمة . ولكنهما ليسا كذلك إذ لا يكفي فرض فرد من الإنسان في 
اتصافه بأحدهما » بل يحتاج إلى ضم ضميمة إلى جانبه ككونه ذا عقائد حقة 
وأعمال صالحة . أو ما يقابلها من العقائد الباطلة والأعمال الطالحة . ٠‏ فيصح 
أن يطلق أنه سعيد أو شقي . وفي ضوء ذلك يجب أن يقال : إِنَّ السعادة 
والشقاء من الأمور العرّضية التي يكتسبها الإنسان في مده حياته . 


وإن أريد أن مبادتهما ومناشئهما من الأمور الذاتية التي تنتقل إلى 


كذلك الذاة بذا ل 6 هو الذاتي شِ البرهاني 


نضا 


الإنسان بالورائة والثقافة والبيئة » فإن ما تتركه هذه الأمور من الآثار بما أنها 
خخارجة عن اختيار الإنسان يطلق عليها الذاتي . فقد عرفت أنْ تأثير كل واحد 
من هذه العوامل الثلاث تأثير اقتضائي غير مفروض على الإنسان .» بل فوقه 
حرية الإنسان واختياره » فله أن يزيل ما تركته وفرضته هذه العوامل بقوة 
وشدة . وقد اشبعنا الكلام في ذلك فيما مضى فلاحظ . 

أضف إلى ذلك : إن كثيراً من الملكات الصالحة أو الطالحة لا تحصل 
في الإنسان إلا بتكرار العمل . فالشرير الذي يسهل عليه قتل الأبرياء » لم 
يكن يوم ولد بهذه الدّرجة من الجناية وإنما أوجد تكرار العمل تلك الدرجة 
الخاصة التي يكون قتل الإنسان وقتل البق عنده سواء . وهذا إن دل على شيء 
فإنما يدلّ على أن الملكات الصالحة أو الخبيثة التي يعبّر عنها بالسعادة 
والشقاء » الباعثة إلى الأعمال المناسبة لها . إنما يكتسبها الإنسان عن طريق 
تكرار العمل ومع ذلك فكيف تعد تلك الملكات أموراً ذاتية . 


تقسيمٍ الإنسان إلى شفي وسعيد 
إنه انه يقسم مجموع الإنسان إلى شقي وسعيد حيث يقول : 

و يوم بأت لا تكلم نس إلا إن مِنْهُمْ شفِيّ وسَِيد 04©. . ولكنها لا تدل 
على أنَّ الشقاء والسعادة من الأمور الذاتية اللازمة للإنسان لما عرفت من أن 
ظرف الحكم هو الدنيا ولكن ظرف الإتصاف في الآخرة . فاتصاف كل واحد 
بأحد الأوصاف لأجل الأعمال التي ارتكبها في حياته الدنيوية أو العقائد 
الباطلة التي اتضت بهااخيها» ولأجل ذلك نرى أله سبحانه يرتب على كون 
الإنسان شقياً بن له في الحياة الآخروية » زفير وشهيق » وعلى السعيد بأن له 
الجنة9© . 


وهذا يعرب عن أنَّ الزفير والشهيق أو النعمة والجنة من آثار الشقاء 
والسعادة كما أنهما من آثار تكذيب الأنبياء أو قبول دعوتهم إلى غير ذلك من 





6 سورة هود : الآية ٠٠١6‏ . 
(9) سورة هود : الآيتان ١١5‏ دىلا١3‏ .. 


ا/ا 


الأعمال التي توجب الشقاء والسعادة » ويدلك على ذلك قوله سبحانه في 
الآية المتقدمة : لا وما ظَلَمناهم وَلكنْ ظَلَمُوا أفْسهُمْ فم نت عَْهُمْ نهم 
التي يَدْعُونُ من دُونٍ الله من شيء لما جاءَ 2 ريك وما زَادُوهُمْ غير 
تيب 204 . 

وبذلك يظهر ضعف ما اعتمد عليه المحقق الخراساني في معالجة 
مسألة العقاب حيث قال : «١‏ العقاب إنما يتبع الكفر والعصيان التابعين 
للاختيار ( الإرادة ) الناشيء عن مقدماته ٠‏ الناشئة عن شقاوتهما الذاتية » 
اللازمة لخصوص ذاتهما ٠»‏ فإنَ السعيد سعيد في بطن أمه والشقى شقى فى 
بطن 0000 ١‏ ان 


كيف وقد دلّت التجارب العلمية على أن كثيراً من الملكات والصفات 
يكتسبها الإنسان على مدى حياته بممارسة الأعمال والأفعال . وإلاّ فالإنسان 
يخلق على الفطرة الصحيحة السالمة قال سبحانه : < َم وَجَكَ للدي 
حَنيفا فطرة الله التي قَطرَ الناس عَليْها لا تدِيلَ لِحَلْق الله ذَلِكَ الدينُ القيم 
7 كر الناسٍ لا يَعْلَمُونَ 4<" . فالآية تفسّر الدين الذي يجب التوجه 
ليه بقوله : « فطرَة الله التي فَطَرَ النّاس عَلَيْها 4 ٠‏ و« الفطرة » بمعنى 
اع وكيا ا رد ارط سا ١‏ 
الذي يجب التوبجّه إليه ( لقوله فأقم وجهك للدين حنيفاً) هو مما جبل 
الإنسان عليه . فإصغاؤه لدعوة الدين تلبية لنداء الفطرة » ومن خلق على 
فطرة الدين كيف يكون شقياً بالذات ؟ 


0000 
تحليل لآية اخرى 


ربما يتمسك في إثبات الشقاء الذاتي بقوله سبحانه . حاكياً عن 





. 1١١ سورة هود : الآية‎ )١( 
. ٠١٠١ (؟) كفاية الأصول . ج١1ء بحث إتحاد الطلب والإرادة » ص‎ 


(؟) سورة الروم : الآية "١‏ . 


حون 


المجرمين يو القيامة : «١‏ قالوا رَبّنا عَلَبْتْ عَلَينا فوا وَكُنا قَوْمَاً ضالين * 
ربا أخرِجنا مها فإنْ عُذْنا فنا ظالمون 2004 . فيستظهر من إضافة الشقوة إلى 
أنفسهم أن شقاء المجرمين كان أمرا نابعاً من ذواتهم ٠‏ ولكنه ظهور بدوي 
ا الابتين إذ لقائل أن يقول إن في إضافة 
الشقوة إلى أنفسهم تلويح إلى أ ن لهم صنعاً في شقوتهم من جهة اكتسابهم 
ذلك سرة اتتارهم» والدليل على ذلك قولهم : « رَبْنَا أحْرجْنًا منْهَا فإنْ 
عُدَْا نا ظَالِمُون 4 . إذ هو وعد منهم بالإتيان بالحسنات بعد الخروج من 
النارء فلو لم تكن الشقوة مكتسبة لهم بالإرادة والإختيار لم يكن للوعد 
معنى 2 لكون حالهم بعد الخروج مساوية لما قبله . وهذا يدل على أن 
المجرمين كانوا واقفين على أن السعادة والشقاء بأيديهم ٠‏ فقد اكتسبوا الشقاء 
بسوء الإختيار . فلما رأوا نتيجة أعمالهم » صاروا يعدونه سبحانه بأنهم إن 
خرجوا يكتسبون السعادة بصالح أعمالهم . 


على أن الإستدلال بكلام المجرمين في يوم القيامة » بكون الشقاء 
ذاتياً . ٠‏ غير تام جداً » مع دلالة الآيات على أنهم يكذبون يومئذٍ . وينكرون 
أشياءً مع ظهور الحق .ومعاينته + لاستقرار, ملكة الكذب والإنكار في 
لفوسهم ب قال تعالى :لثم قبل لَهُمْ أن ما كُتهم تُْرِكُونَ © من دُون لله قَالُوا 
ضَلُوا عن َل لم كن ندعو مِنْ قبل شيئا 2904 . وقال سبحانه : « ثم لَمْ نَكُنْ 
هُمْ إل أنْ قَالُوا الله رَبنا ما كنا مُشْرِكِينَ #4 © . فإذا كان المجرم يكذب 
على الله سبحانه بهذا النحو. » فلا عتب عليه أن يسند ضلالته إلى شقوته تبرئة 

ونجتم البحت برواية الصدوق فير الأمالى ) عن على. ر عليه السلام ) 
أنه قال : « حقيقة السعادة أن يَحْتِم الرجل عمله بالسعادة .» وحقيقة الشقاء أن 


. 7٠١ال‎ 1١ سورة المؤمنون : الآيتان5‎ )١( 
./4 (؟) سورة غافر : الآبتان الاو‎ 
, سورة الأنعام : الآية ”ا‎ )*( 


إذيكن 


يَحْيِم المرء عمله بالشقاء اليل 3 
ثم إِنَّ العلآمة الطباطبائي ( ره) طرح البحث عن الروايات الواردة 
0 رارع #ى 
حول الشقاء والسعادة فى تفسيره عند البحث عن قوله سبحانه : « كما بداكم 
تَعُودُونَ 6»0#. فمن أراد الوقوف على مضامين هذه الروايات وعلاج 
اختلافها فعليه أن يرجع إليه9” . 


سس 00 
)١(‏ بحار الأنوار. ج 5ء باب السعادة والشقاء . ص ١١54‏ . الحديث ه . وي هذا الباب 

روايات لا توافق محكمات القرآن والأحاديث فلا بد من التوجيه إن صحّت أسادها ' 
9) الميزان. جم. ص 640 ٠١9‏ . 


درك 


السؤال الثالث 


إنتهاء الأمور إلى الإرادة الأزلية 


لا شك أن ما يوجد في الكون عن طريق الأسباب والعلل تنتهي 
تأثيراتها إلى الإرادة الأزلية » ٠‏ فهي المؤثر التام لما يوجد في الكون . فيكون 
الوجود الإإمكاني معلولا لها وق بوجودها ٠»‏ ومع ذلك كيف يمكن أن 
يتصف بعض الوجود الإمكاني كأفعال الإنسان بالإختيار » وهذا ما اعتمد 
عليه المحقق الخراساني في بحث اتحاد الطلب والإرادة وقال : 


0 إن الكفر والعصيان من الكافر والعاصي . ولو كانا مسبوقين 
بإرادتهما , ٍّ أنهما منتهيان إلى ما لا بالإختيار. كيف . وقد سبقتهما 
الإرادة الأزلية والمشيئة الإلهية . ومعه كيف تصح المؤاخذة على ما لا يكون 
أخيراً بلا اختيار »20 , 


0000 الأشاعرة على الجبر ولكن 
التقرير مختلف . فإن مبدأ الإشكال هناك أن فعل العبد متعلق بمشيئته تعالى 





.٠١٠١ كفاية الأصول. ج١1. ص‎ )١( 


كران 


وما هو كذلك يكون متحققاً إلزاماً » فكيف يوصف بالإختيار . 

ومبدأ الإإشكال هنا هو أن مجموع الوجود الإمكاني معلول لوجود 
4 وإرادته , 0 سبحانه هي العلّة التامة لما 00 ومعه كيف يتصف 
0 : مختلفان صورة وضيافة 


ولكن الجواب عن كلا الإشكالين » واحد. ولكي يكون الجواب 
مناسباً لهذا التقرير نقول : 

إن فعل الإنسان إنما يتصف بالوجوب إذا نسب إلى جميع أجزاء الجلة 
التامة المنتهية إلى الواجب وإرادته » ومنها اخحتيار الإنسان وإرادته فإذا لوحظ 
الفعل بالنسبة إلى ججيع أجزاء العلة التامة يوصف بالوجوب . وهذا ممالا 
كلام فيه . إل أن الكلام ملاحظة الفعل قبل اجتماع أجزاء العلّة التامة 
كالإنسان قبل أن يريد , ا برضب الفيل فى هذه لجال إلا بالإمكان » وبما 
أن ذات الإنسان وإرادته من أجزاء العلة أو ها أن الإنسان فاعل مختار 
بالذات فى إيجاد الجزء الأخير من العلّة التامة ‏ أعني الإرادة ‏ فلا يكون 
القجل بالسية إليه قعل إيجابا + بل زمام الفهل ببيتةاء “قله .أن يوك الإرادة 
وله أن يترك » وقد تعلقت إرادته على اختياره أحد الطرفين باختيار ذاتي . 

ونذلك: يظهر أنانبية:الفعل كختلف نس اختلاك القسوت إليه 
فلو نسب الفعل إلى مجموع أجزاء العلّة التامّة من الواجب سبحانه إلى إرادة 
العبد فالفعل متصف بالوجوب . 

وإن نسب إلى نفس الباري سبحانه مع حذف الوسائط والعِلل فالنسبة 
تنقلب إلى الإمكان لعدم وجود العلّة التامة . كيف . وقد تعلقت مشيئته على 
دور القغل. عن .ظريق. الجلل: والاسناها.. 

إن لوحظ الفعل بالنسبة إلى نفس الإنسان بما أنه فاعل مختار بالذات 
في إيجاد الإرادة في ضميره وعدمه . فالفعل فعل إمكاني . إختياري . 


كال 


نعم تعنما اوحد الجدره الأخير .دن العلة - أعنيٍ الإرادة - يتَصف 
الفعل بالوجوب ولكن لا يخرج عن كونه فعلاً إختيارياً للإنسان . لأن 
الإيجاب بالإختيار لا ينافي الإختيار . 

وكأن الإشكال نسج على منهج الأشعري القائل بعلة واحدة ‏ أعني 
الواجب - وقيامه مكان جميع العلل . وقد عرفت بطلانه . 


نانانا 


السؤال الرابع 


ما معنى كون الهداية والضلالة بيده سبحانه ؟ 


دلت الآيات القرآنية على أن الهداية والضلالة بيده سبحانه » فهو يضل 
من يشاء ويهدي من يشاء . فإذا كان أمر الهداية مرتبطا بمشيئته » فلا يكون 
للعبد دور لا في الهداية ولا في الضلالة . فالضال يعصي بلا اختيار. 
والمهتدي يطيع كذلك وهذا بالجبرء أشبه منه بالإختيار . 
| قال سبحانه : ظ وما أَرْسَلْنا من رَسُولٍ إلا بلسانٍ قَوْبه لِيْنَ لَهُم 
قيضل الله مَنْ يَشاءً وَيَهْدِي مَنْ يَشاءُ وَهُوَ العَزيرُ الحَكِيمْ 204 . 


2-6 0 ع لعف هو هع مس # - .26م م ه 
وقال سبحانه : ظ وَلو شاءً الله لجَعلكم امة واجدّة . ولكن يضل من 
5 واءءة 5000 7 على مما 3-05 #عهمى مورب د 
يشاء ويهدي من يشاءً ولتسالن عما كنتم تعملون 9#" . 
#عده وس 2م م 585 ع سار # عات راع © ده 
وقال سبحانه : # افمن رَينَ له سوءٌ عمَلِه فراه حسنا فإن الله يضل من 
يَشَاءُ وَيَهْدي مَنْ يشاءُ فلا نَذْمَبْ نَفْسْكَ عَلَيْهِمُ خسّراتٍ إن الله عَلِيمٌ يما 
يَصْنَعُونَ 294 . 


. 4 سورة إبراهيم : الأية‎ )١( 
. 41 سورة النحل : الآية‎ )6( 
. 4. سورة فاطر : الآية‎ 2, 


فذكن 


إلى غير ذلك من الآيات المخصصة للهداية والإضلال بالله تعالى . 


أمّا الجواب : فإن تحليل أمر الهداية والضلالة الذي ورد في القران 
الكريم من المسائل الدقيقة المتشعبة الأبحاث ولا يقف على المحصل من 
الآيات إلا من فسّرها عن طريق التفسير الموضوعي . بمعنى جمع كل ما ورد 
في هذين ا تفسير المجموع باتخاذ البعض قرينة 
على البعض الآخر. وبما أن هذا الطراز من البحث لا يناسب وضع 
الكتاب . نكتفي بما تمسك به الجبريون في المقام من الآيات لإثبات 
الجبر ‏ وبتفسيرها وتحليلها يسقط أهم ما تسلحوا به من العصور الأولى . 

حقيقة الجواب تتضح في التفريق بين الهداية العامة التي عليها تبتتى 
مسألة الجبر والإختيار » والهداية الخاصة التي لا تمت إلى هذه المسألة 
بصلة . 


الهداية. العامة 
الهداية العامة من الله سبحانه تعمم كل الموجودات عاقلها وغير 
عاقلها 3 وهي على فسمين : 


أ الهداية العامة التكوينية » والمراد منها خلق كل شيء وتجهيزه بما 
يهديه إلى الغاية التي خلق لها + "قال متكعانة تاق كلام النبي موسى 
( عليه السلام ) : : ١‏ رَيْنا الذي أغطى كُلّ شيءٍ خَلْقَهُ نم مَدَى 204 . وجهز 
كل موجود بجهاز يوصله إلى الكمال . فالنبات مجهز بأدقٌ الأجهرة التي 
توصله في ظروف خاصة إلى تفتح طاقاته ؛؟ فالحبّة المستورة تحت الأرض 
ترعاها أجهزة داخلية وعوامل خارجية كالماء والنور إلى أن تضير شجرة مثمرة 
معطاءة . ومثله الحيوان والإنسان . فهذه الهداية عامة لجميع الأشياء ليس 


. 6٠ سورة طه : الآية‎ )١( 


84 


قال سبحانه : « سبح اسم رَيْكَ الأغلى * الذي حَلَّقَ فَسَوّى* والذي 
َدّرَ فهدى 04" . 
وقال سبحانه : « أَلمْ نَجْعَلْ لَهُ عَيْيْنِ # ولساناً وَشَفتَينِ * وَهَدَيْنا 
الَجدَيْنَ 294 . 

وقال سبحانه : «وَنَفْس وَما سَوّاهاء» فَأْلْهَمَها. فُبُورَها 
وتقوايها 294 . 

إلى غير ذلك من الآيات الواردة حول الهداية التكوينية التي ترجع 
حقيقتها إلى الهداية النابعة من حاق ذات الشيء بما أودع الله فيه من الأجهزة 
ا 0 5 إلى الغاية + لجنو رارق 00 2 - غير فرق 
لا يَعْلْمُونَ م 

فهذا الفيض الإلهي الذي يأخذ بيد كل ممكن في النظام . عام لا 
يختص بموجود دون موجود. غير أن كيفية الهداية والأجهزة الهادية لكل 
موجود تختلف حسب اختلاف دريجات يكوه . وقد أسماء سبحانه في بعض 
النوجودات 0 الوحي ») وقال: لواحي رَبك إلى التّحل أن انخذي من نّْ الجبال. 
ونا ون الشّجَرِ وَمِمًا َعْرِشُونَ * نم كلي مِنْ كُلَّ الَمراتٍ فَاشْلكي سُبْلَ 
َبَكِ دللا يَْرُجُ من بُطونها شَرابٌ مُحْمَلِفٌ الوا فيه شِفَاء للناس إن في 
ذلك لآية إلقوم يتَفكرُونَ 0#" . 


ومن الهداية التكوينية في الإنسان العقل الموهوب له . المرشد له إلى 


. ” 2١ سورة الأعلى : الآيات‎ )١( 
. 3٠١ - 0؟) سورة البلد : الآيات م‎ 
. 8 سورة الشمس : الآيتان لاو‎ )9( 
. "١ سورة الروم : الآية‎ )5( 

(0) سورة النحل : الآيتان 548 و 54 . 


ميان 


معالم الخير والصلاح . وما ورد في الذكر الحكيم من الآيات الحا ثّة على 
التعقل والتفكر والتدبر خير دليل على وجود هذه الهداية العامة في أفراد 
الإنسان وإِنَّ كان قسم منه لا يستضيء بنور العقل ولا يهتدي بالتفكر والتدير . 

ب - الهداية العامّة التشريعية: إذا كانت الهداية التكوينية العامة أمراً 
نابعاً من ذات الشيء بما أودع الله فيه من أجهزة تسوقه إلى الخير والكمال » 
فالهداية التشريعية العامة عبارة عن الهداية الشاملة للموجود العاقل المدرك » 
المفاضة عليه بتوسط عوامل خارجة عن ذاته » وذلك كالأنبياء والرسل 
والكتب السماوية وأوصياء الرسل وخلفائهم والعلماء والمصلحين وغير ذلك 

من أدوات الهداية التشريعية العامة التي تعمّ جميع المكلفين . قال سبحانه : 

« وَإِنْ مِنْ آم ا خلا فيها نَذيرٌ 20# . 

فاك يناه نظ لد ارملا وُسْلنا:بالبينات وَانْرَْنا مَعَهُمُ الكتَابَ 
وَالمِيرَانَ ليَقُوم الئاس بالقسط ل 2904 . 

وقال سبحانه : 9« يا يها الَّذِينَ آمنُوا أطِيمُوا الله وَطِيعُوا الرَسُولَ وَأولي 
الأمْر نكم 204 . 

وقال سبحانه : ط وَما أَرْسَلْنا قَبلَكَ إلا رجالا نُوحي إِلَيْهمْ فَاسْأَنُوا أَهْل 
الذَّكْرِ إِنْ كُنتُمْ لا تَعْلمُونَ 2*4 . وأهل الذكر في المجتمع اليهودي هم 
الأحبار.ء والمجتمع المسيحي هم الرهبان . 


إلى غير ذلك من الآيات الواردة في القرآن الكريم التي تشير إلى أنه 
سبحانه هدى الإنسان ببعث الرسل 4 وإنزال الكتب 2( ودعوته إلى إطاعة اولى 
الأمر والرجوع إلى أهل الذكر . 


. 5+ سورة فاطر : الآية‎ )١( 
. 56 (؟) سورة الحديد : الآية‎ 
. 59 سورة النساء : الآية‎ )*”( 
. سورة الأنبياء : الآية /ا‎ )5( 


ا 


قال سبحانه ا أن النبي الأكرم ( صلىٍ الله عليه واله ) هو 
الهادي لجميع أمته : « وَإِنْكَ لنَهْدي إلى صِراطٍ مُسْتَقِيم 204 . 

وقال ببخاله: في هداية القران إلى الطريق الأقوم : « إن هذا القُرآنَ 
يَهْدي للّتي هي َقوَمْ 94 . 

هذا. وإن مقتضى الحِكمّة الإلهية أن يعم هذا القسم من الهداية 
العامة جميع البشر. ولا يختص بجيل دون جيل ولا طائفة دون طائفة . 

والهداية العامة بكلا قسميها في مورد الإنسان . ملاك الجبر والإختيار 
فلو عمت هدايته التكوينية والتشريعية في خصوص الإنسان كل فرد منه ١‏ 
لارتفع الجبر » وساد الإختيار . أن لكل إنسان أن يهتدي بعقله وماحفة 
سبحانه به من عوامل الهدايّة من الأنبياء والرسل والمزامير والكتب وغير 
ذلك . 1 

وكات الهداية المذكورة خاصة الاين دون آخرين 2 وأنة سبيحانه 
هدى أمة ولم يهدٍ أخرى , لكان لترهم الجبر مجال وهو وَهُم واه . كيف 
وقد قال سبحانه : ط وما كنا مُعَذَبِينَ ختى نَبِعَتَ رَسُولآ 4 وقال سبحانه : 
ف وما كانَ رَبك مُهلِكَ القُرى حتى يَبْعَتَ في أَمّها رَسُولاً 94 . وغير ذلك 

من الآيات التي تدِلٌ على أنَّ نزول العذاب كان بعد بعث الرسول وشمول 

الهداية العامة للمُعَذبين والهالكين , وبالتالي يدل على أن من لم تبلغه تلك 
الهداية لا يكون مسؤولاً إل بمقدار ما يدل عليه عقله ويرشده إليه لبه . 


الهداية الخاصة 
وهناك هداية خاصة تختص بجملة من الأفراد الذين استضاؤوا بنور 





. 017 سورة الشورى : الآية‎ )١( 
. 9 (؟) سورة الإسراء : الآية‎ 
. ١9 م2 سورة الإسراء : الآية‎ 
. 08 سورة القصص : الآية‎ 05١ 


م١‎ 


الهداية العامة تكوينها وتشريعها» فيقعون موردا للعناية الخاصة منه سبحانه . 
ومعنى هذه الهداية هو تسديدهم في مزالق الحياة إلى سبل النجاة » وتوفيقهم 
للترود بصالح الأعمال 34 ويكون معنى الإضلال في هذه المرحلة هو منعهم 
من هذه المواهب 3 وخذلانهم في الحياة 3 ويدلٌ على ذلك ( أن هذه الهداية 
خاصة لمن استفاد من الهداية الأولى ) . قوله سبحانه : : « إن الله يُضِلُ مَنْ 
- واءدمه عد 3 

يَشَاءُ وَيُهدي إليه من اناب 204 . فعلق الهداية على من اتصف بالإنابة 
والتوجه إلى الله سبحانه . 


وقال سبحانه : « الله يجتبي إِلَيْهِ مْنْ يشاءُ ويَهدي | َيِه مْنْ ينِيبٌ 29# . 
وقال سبحانه : : « وَالَّذِينَ جَامَدُوا فينا لََهَدِينهُمْ سبلن وإِنَّ لله لْمَعَ 


المحْسِنِينَ لك ٠.‏ فمن أراد وحه الله سبحانه يمذه بالهداية | إلى سبله ٠.‏ 


وقال“سيجاته: 00 كدر 0 - لد 
عَلَى فُلُوبهِمٍ إِذ قَامُوا انوا راوث السّمُوات والْأَرْضٍِ لَنْ نَذْعْوًا من دونه 
إلهاً لَقَدْ قُلنا إذاً شَطَطاً #4" . 

وكما أنه علق الهداية هنا على من جعل نفسه في مهب العناية 
الخاصّة . علق الضلالة فى كثير من الآيات على صفات تشعر باستحقاقه 
الضلال والحرمان من الهداية الخاصة . 

قال سبحانه : « ولله لا يَهُدي القومَ الظَالِمِينَ 2# . 


. سورة الرعد : الآية لاا‎ )١( 

(؟) سورة الشورى : الآية ١‏ . 

(") ,سورة العنكبوت : الآية 59 . 

(4) سورة محمد : الآيةلا١‏ . 

(5) سورة الكهف : الآيتان ١7‏ و 1١4‏ . 
(5)» سورة الجمعة :: الآية ه . 


لضن 


وقال سبحانه : « وَيْضِل الله الظَالِمِينَ وَيَفْعَلُ الله مَا يَشَاءُ 2©04. 

وقال سبحانه : « وما يُضِلّ به إلا القَاسِقِينَ 294 . 

وقال سبحانه : « إن الي كَفرُوا وَطَلَمُوا لم يكُنٍ لله لِغِْرَلّهُمْ ولا 
لِيهَدِيَهُمْ طريقاً # إلا طَرِيقَ جَهَنْمَ 24 . 


وقال سبحانه : « فَلَما زَاعُوا أَزَاعَ الله قُلُوبَهُمْ والله لا يَهْدي الوم 
الفاسقين 29# . 

فالمراد من الإضلال هو عدم الهداية لأجل عدم استحقاق العناية 
والتوفيق الخاص ء 97 كانوا ظالمين وفاسقين . كافرين ومنحرفين عن 
الحق . وبالمراجعة إلى الآيات الواردة حول الهداية والضلالة يظهن آنه 
سبحانه لم ينسب في كلامه إلى نفسه إضلالاً إل ما كان مسبوقاً بظلم من 
العبد أو ذ فسق أو كفر أو تكذيب ونظائرها التي استوجبت قطع العناية الخاصة 
وجرمانه منها . 

إذا عرفت ما ذكرنا » تقف على أنَّ الهداية العامة التي بها تناط مسألة 
الجبر والإختيار . عامة شاملة لجميع الأفراد » في وسع كل إنشان أن يهتدي 
بهداها. وأمّا الهداية الخاصة والعناية الزائدة فتختص بطائفة المنيبين 
والمستفيدين من الهداية الأولى . فما جاء في كلام المستدل من الآيات من 
تعليق الهداية والضلالة على مشيئته سبحانه ناظرٌ إلى القسم الثاني لا الأول . 

أما القسم الأول فلأن المشيئة الإلهية تعلقت على عمومها بكل مكلف 
بل بكل إنسان » وأما الهداية فقد تعلقت مشيئته بشمولها لصنف دون صنف 
ولم تكن مشيئته . مشيئة جزافية » بل الملاك في شمولها لصنف خاص هو 





. سورة إبراهيم : الآية لاا‎ )١( 

(؟) سورة البقرة : الآية 55 . 

م( سورة النساء : الآيتان 7١593154‏ . 
4١‏ سورة الصف : الآية 0 . 


يلف 


قابليته لأن تنزل عليه تلك الهداية . لأنّه قد استفاد من كل من الهداية 
التكوينية والتشريعية العامتين ء» فاستحق بذلك العناية الزائدة . 

كما أن عدم شمولها لصنف خاص ما هو إلا لأجل اتصافهم بصفات 
رديئة لا يستحقون معها تلك العناية الزائدة . 

ولاجل ذلك ترى أنه سبحانه بعدما يقول : ط فَبْضِلُ الله مَنْ يشاءً 
وَيَهْدي مَنْ يَشاءُ 4 , يذيله بقوله : ط وَهُوَ العَزِيرُ الحَكيمُ 204 . مشعراً بأنّ 
لد والهداية كانا على وفاق الحكمة . فهذا استحق الإضلال وذاك 

ستحق الهداية . 

بقي هنا سؤال , وهو أن هناك جملة من الآيات تعرب عن عدم تعلق 
مشيئته سبحانه بهداية الكل . قال سبحانه : ©« ولو شَاءً الله لَجَمَعَهُمْ على . 
المُدى قلا تَكُوئَنّ مِنَ الجاهلين 224 . 

وقال سحانه 4 لا ولو اه الله ما أشركوا وما جَعَلْناكَ عَلَيْهمْ 
حفيظا 7# . 

ب 7 4ه 5 5 - 3 0 © 5 6 موه 

وقال سبحانه : © ولو شاءً رلك لآمن من في الارضٍ كلهم 
حبينا 618 

وقال سبحانه : 8« وَعَلى الله قَصَدٌ السّبيل وَمِنْها جَائِرٌ وَلَوْ شاء الله 

0 عَ 3 
لهداكم اجْمَعِينَ 04 . 

وقال سبحانه : « وَلَّوْ شِئْنا لأتَْنا كُلَّ نفس هُداها 0#" . 





. 4 سورة إبراهيم : الآية‎ )١( 
. "0 (؟) سورة الأنعام : الآية‎ 
. ٠١ (؟) سورة الأنعام : الآية /ا‎ 
. 4 سورة يونس : الآية‎ )4( 
. 9 سورة النحل : الآية‎ )5( 
. 317 سورة السجدة : الآية‎ )( 


لفل 


والبحوات + “إن هتدم الآيات كاظرة إلى الهيداية الجيرية تحيت اتشلت 
عن الإنسان الإختيار والحرية فلا يقدر على الطرف المقابل . ولما كان مثل 
هذه الهداية الخارجة ع الإختيار . منافياً لحكمته سبحانه ٠‏ ولا يوجب رفع 
منزلة الإنسان ١‏ نفى تَعَلّقَ مشيثته بها , والما يدر الإيمان الذي يستند إلى 
اختيار المرء » لا إلى الجبر والإلحاد("© . 


* خ# #0« 


قد وقع الفراغ من تبييض هذه المحاضرات بفضل الله سبحانه في 
الخامس والعشرين من شهر رمضان المبارك من شهور عام ١5١48‏ للهجرة 
النبوية الشريفة بيد مؤلفها الفقير بذاته حسن بن محمد مكي العاملي » عامله 
الله بلطفه الخفي . راجياً منه سبحانه أن يجعله خالصاً لوجهه الكريم نه 
على ذلك قدير . ويتلوه الجزء الثاني حول النبؤات العامة والخاصة 
والخلافة والوصاية والمعاد وحشر الأجساد وما يرتبط بهذه الموضوعات من 
المسائل الهامة بإذنه سبحانه9؟ . 


)١(‏ هذا بعض الكلام في الهداية والصّلالة بالمقدار المناسب لوضع الكتاب , والبحث في المقام 
واسع يلاحظ فيه الموسوعات التفسيرية . 

)١(‏ لا يفوتنا في الختام أن نبارك للمركز العالمي للدراسات الإسلامية قيامه بتكليف الدار 
الإإسلامية في بيروت بنشر هذا الكتاب على نطاق واسع ليكون محور الدراسة في جامعة 
العلوم الإسلامية في م المُقَدّسة والمُروع التابعة لها بإذن منه سبحانه . 


"6 


الملحق الأول 20 


ذكرنا عند البحث عن الجبر الأشعري أنَّ للمعتزلة والأشاعرة أقوالاً لا 
توافق الأصول الفلسفية ولا الكتاب العزيز , وهاك بيانها 3 

الأول : قول الإمام الأشعري بن الفعل يقع بقدرة الله سبحانه 
وحدها 8 

الثاني : قول المعتزلة أو أكثرهم بأنه يقع بقدرة العبد وحدها على سبيل 
الإإستقلال . 

الثالث : قول القاضي الباقلاني من الأشاعرة بأنَّ قدرة الله تتعلق بأصل 
: الفعل . وقدرة العبد تتعلق بالعناوين الطارئة عليه كالطاعة والمعصية لأجل 
التأديب والإيذاء في لطم اليتيم » فأصل اللطم واقع بقدرة الله .» وكونه طاعة 
لأجل التأديب ومعصية لأجل الإيذاء بقدرة العبد . 


الرابع ': ما حكاه الإيجي عن أستاذه أنه يع بمجموع القدرتين 
العرضِيتين حيث جوزوا اجتماع المؤثرين على أثر واحد . 


الخامس : ما ذهب إليه إمام الحرمين الجُوَيْني بأنَّ قدرة الله تتعلق 





. راجع إلى ص 6نم‎ )١( 


لفل 


بقدرة العبد وقدرة العبد تتعلق بالفعل . وهو باعتبار نفس ما اخترناه وهو خيرة 
الفلاسفة . 


ولكن الحقيقة أدق مما نسب إلى إمام الحرمين حيث إِنّه فرض قدرة 
الله منفصلة عن الفعل ولا تتعلق به إلا بواسطة قدرة العبد.مع أنمقتضى البراهين 
الفلسقية أن قدرة العيد. من شؤوت قدرة الله سبحائه: وليست شيا منفصلا 
عنها . وأَنَّ نسبة إحدى القدرتين إلى الأخرى كنسبة المعنى الحرفي إلى 
الإسمي . كما ستعرفه عند التعرض للبحث في سائر أدلة الأشاعرة على 
الجير(2 . 


)ئ 4 
ثم إن للقوم أيضا احتجاجات وتشكيكات اخرى في المقام ذكر بعضها 
العلامة فى ( إرشاد الطالبيين ) وشرحها الفاضل المقداد في شرحه عليه9؟ . 





.١418 -١45ص‎ . 5١ج راجع في الوقوف على أقوالهم شرح المواقفا.‎ )١( 
. 5١594 5١6 (؟) إرشاد الطالبين إلى نهج المسترشدين » ص‎ 


اوم 


الملحى الثاني”' 


إن للمحققين كلمات مختلفة في تعلق علمه الأزلي بأفعال العباد ننقل 
بعضها : 
قال صدر المتألهين : « إِنْ علمه وإن كان سبباً مقتضياً لوجود الفعل من 
العبد لكنه إنما اقتضى وجوده وصدوره المسبوق بقدرة العبد واختياره أي 
إرادته لكونها من جملة أسباب الفعل وعلله والوجوب بالإختيار لا ينافى 
الإختيار بل يحققه . ٠‏ 
ونقل عن الإمام الرازي في المباحث المشرقية كلاماً مفصلاً . يقول هو 
في آخره ما يظهر منه الموافقة قة لهذا الأصل » وإليك نصه : « إذاً من قضاء الله 
5 » وقوع بعض لم تابعاً لاختيار فاعله .» ولا يندفع هذا ل بإقامة 
البرهان على أن لا مؤثر في الوجود إل هو»” . 


يقول العلامة الطباطبائي : « إن العلم الأزلي متعلق بكل شيء على ما 
هو عليه » فهو متعلق بالافعال الإختيارية بما هي إختيارية » ل 
تنقلب غير إختيارية . وبعبارة ارق : المَقَضيّ هوأن يصدر الفعل عن 


١84 راجع إلى ص‎ )١( 


زفة الأسفار » جاكء ص 786 و7810 . 


يلف 


الفاعل الفلاني اختياراً » فلو انقلب الفعل من جهة تعلق هذا القضاء به » غير 
اختياري ٠.‏ ناقض القضاء نفسه )20 . 
ثم إِنَّ شارح المواقف نقل جواباً آخر في المقام عن بعضهم وهو أنَّ 

العلم 0 0 عل معنى أنهما يتطابقان والأصل في هذه المطابقة هو 
المعلوم . ألا ترى أن صورة الفرس مثلا على الجدار إنما كانت على هذه 
ا أن ينعكس 
الحال بينهما . » فالعلم بن زيداً سيقوم غداً مثلاً »؛ إنما يتحقق إذا كان هو في 
نفسه بحيث يقوم فيه دون العكس ا ل ا ا 
وامتناعه ٠‏ وسلب القدرة والإختيار وإلا لزم أن يكون تعالى فاعلاً مختاراً 
لكونه عالماً بأفعاله وجوداً وعذي) : 

ويلاحظ عليه كما أوعزنا إليه عند البحث عن القضاء والقدر ‏ : إنه 
خلط بين العلم الإنفعالي كالصورة الواردة إلى النفس من ملاحظة ذيها . كما 
في المثال الذي ذكره . وبين العلم الفعلى الذي هو إما شرط لحصول 
المعلوم 0 الخارج أو سبب تام . فالأول كعلم المهندس المقدر لبناء 0 
والمصور له ؤالتاني كمون السعوط من كاسن الذي يبدارمة .. 
سبحانه ليس علماً انفعالياً حتى يكون تابعاً » 5 
يكن علة تامة في مجال الأفعال الإختيارية للإانسان ضرورة دور الإنسان في 
تحقفها :. 'فتكون” المقاسة: باظلة : 


. الأسفار.» ج ”ء تعليقة العلامة الطباطبائى » ص18"‎ )١ 
)0غ( جْ في 2 ص‎ 
. 1١65 1١668 شرح المواقف . جى3ء ص‎ (0 


لمكن 





»* فهرس الآيات 
*# فهرس الأحاديث 


#* فهرس الأشعار 

* فهرس مصادر الكتاب 

* فهرس الأعلام والكنى والألقاب 
* فهرس الفرق والديانات والمذاهب 
* فهرس الشعوب والقبائل والأمم 

* فهرس الأماكن والقائع 

* فهرس المحتويات 


سورة الفاتحة 
«إيَاكَ تَعبدُ وَإِيَاكَ نستعين» 
سورة البقرة 
١‏ يما الاسُ أَعْبدُوا ريكُمْ الي حَلََكمْ وَالِّينَ م فيكم 
وَأَنرلٌ من نّ السّماء ماء فأحْرَجَ به من الثّمرات رذقاً لَكُم» 
رما يُضِلُ به إلا الفاسقينَ » 
لٍوَإِذْ قلنا للملائكة أسجِدوا لدم فُسَجَدُوا إلا إبليس 4 
هِوَإِذْ قلتم با موستن أن ومن لَك ختئ نرى الله جهرة ره فأَحَذَنَكُمْ 
الضاعقة أن تنطروذ» 
ثم قن ست لويم من بَعْدِ ذلك فَهِي كالحجارة أو أَشَدُ فَسُوة» 
لرَما هُمْ بضارّينَ به مِنْ أَحَدٍ إلا بِإِأن الله 4 
ونه لمق ولب َه موا وج له إن لله واس عل 
«رَقائوا عد الله لدأ ُبْحانهُ بل لَهُ ما في السّموات َالأزض_كُلّ 
لَهُ قانتون» 
يديع السَّموات وَالأرْض وَإذا قضئ أُمْرَا فَإنما يقُول لَهُ كن 
فَيَكُون» 


1 


رقم الآية/ رقم الصفحة 


وكره1 


4 كل 

فة د 

71 وم 
ا ل 


هه / ١”‏ 
اه" 
لت اضض 
وال/ :كا 


ال/ /" 


"7 /ا1١/‎ 


«إإني جاعلكَ للناسٍ إمامً» 11/01 
لوَمِنَ الفاسٍ من يَتَلُ ِْ دون الله أندادأ بجوم كب الله ولو 
يَرى الّذِينَ ظلبوا | يرون العذاب أن الوه لله جميعاً. 22660 ١1٠١96‏ 


وروا العذاب وَتقَطَتَ بم الأبابُ » للح أجل 
قاذ قضَيْعُممَنا كك ذل 
طوَلله لا يحب الفساد» .11/1 
كم من ف فلل عبت ف كثيرة بإذن الله "/ ”"9١‏ وركم”_ 


طفَهَرَّمُوهُمْ بإذن الله وَقَتَلَ داوَهُ جالوت وَآتاهُ الله الملك وَالحكمة 
وَعَلَمَهُ مما يَشاءٌ وَلَوْلا دَفْم الله الئاس بَعْضْهُمْ ببَعْض لَفَسَدَتِ 


الأرض» ١ك/‏ لا و١5‏ وتمم 
«الله لا إل إلا هُوَ الح ايوم لا تأخذة سنة ولا نوم وو/ 17و١١‏ 


مَملُ اين يُنفقون أَمْواهم في سَبيل, لله كَمَقَلٍ حبَة أنِبَتت سَبْعَ 
نابل في كُلَّ سُنبْلةٍ ماله حب الله يُضاعف َنْ يَشاء وله واسعٌ 


عَليم 7 / م8 
«إوَقانُوا سَمِْنا وَأَطَعْنا عُفْانكَ ريا وليك المصير» نك فا 
سورة آل عمران 
«الله لا إله إلا هو الحىّ القيوم * فد سل 
«إِنّ الله لا يخفئ عَلَيّهِ شَيْءٌ في الأزض ولا في السّماء» / 511 
إن الله اضطفئ آَم وَنُوحَاوَآل إِبْراهيمَ وَآلَ عمَرانَ عَلىْ العالمين» تقش 
«أني أخلق َكُمْ من الطين كَهَيْنَة الطير» لكل 
«إنَ الله َي وربكُم ابوه هذا صراط مُسْتقيمٌ 4 اهم/ 1١‏ 
وْسكَوُوا وَمَكرَ الله وله حي الماكرين 4 ١‏ ةه/ ٠١١‏ 
ولا يَتَخْذَ بَعْضنا بُعغضاً أ زباباً من وو الله ل 
١‏ فَاستغْفَر وا لذنوييم ومن يغفرٌ 2 إلا الله 4 الى كوولا١٠‏ 


قد خَلْتْ من قَبْلكُمْ سنن فسيروا ف في الأرض فانظْرُوا كيّف كان 


001 


عاقبَةٌ المْكذِينَ» 
وما كان لنفس أن هُوتَ إلا بِإذن الله كتابا مؤجلا4 
«يا أمها الّذينَ آمَنُوا لا تَكُونوا كَالّذِينَ كوا وقالوا لإخوانيم إِذَا 
صَرَّبُوا في الأرض_ أو انوا شري لو كارا عَنْدَنَا ما مَانُوا وَما قتلوا» 
سورة النساء 
لا نَوْتوا السَّفَهَاءَ أَمْوَاَكُمُ الي جَعَلَ اله َم قياما َاررُُوهُمْ فيها 
0 وَقولُوا م قولا مَعْروقاً» 
ويا 0 الّذِينَ آمَنُوا أَطيعُوا الله وَأَطيعُوا الزسول وأو الأمر 
سنك 1 
وما أَرْسَلْنا منْ رَسُول إلا ليُطاع بإِذْن الله وَلَوْ مهم إذ ظَلمُوا 
نفُسَهُم جَادُوك فَاستَفْفرُوا لله وَاسْتَغفرَلهُمُ الرسُولُ لوََدُوا اله توا 
رَحيما» 
لوَإِنْ نْصَبْهُمْ حَسَنَةٌ يَقُولُوا هذه مِنْ عند الله وَإِنْ تصبهُم سَيَْه 
عُوُوا هذه مِنْ عندك قلى كل مِنْ عند الله قمال هَؤلاء القوْم لا 
يَكادُون يَفْقَهُونَ حديثاً» 1 
ما أسَابْكَ من عَسَنةٍ قبن لله نا أصابِكَ مِن سي قن 
نفسك* 
لمن يُطع الرَسُول فَقَد أطاع شيع 


لرَانهُ َنْب ما يُيعُونَ) 


يه 


مش ون الناس” ولا يسْتَحْفُونَ من الله وَهُوَ مَعَهُم» 


7 


إن المنافقينَ يحادعُونَ الله وَهُوَ حادعُهُمْ * 

(يسألك أل الكثاب أن تل عَلهم كنايا من السّاءِ ققد سَألوا 
مُوسئ أَكَبْرَ مِنْ ذلك فقالوا أرنا الله جَهْرَةَ فَاَحَذْتهُمٌ الصاعقَةٌ 
بظلمهم» 

إن الِّينَ كفرٌوا وَطَلمُوا ل تكن الله ليَغفرَ لم ولا لديم طريقاً 


16 


١16/1 
ا ارام‎ 


وا/ ك/ا١‏ 


وك/رهم11 


1 04 


غك/ ىلا١٠‏ 


الا“ 6ت وك" 


و 35١‏ ركم 
00001 

م8١‎ 

١كم‎ /6 ١م‎ 


117 /١غ‎ 7 


١0 وام‎ 


* إلا طَريقَ جَهَثْم» 
سنوزة أذائدة 

قا تفضهم ميثاقه لعناهُم وَجَعلنا فُلوْهمْ قاسية» 

«لقدذ كفْرُوا الِّينَ قو إن لله هو الَسيْحُ ابن مَريَمَ قل فَمَنْ يلك 
من الله ميا إن أرَاَ أن ييْلِكَ امي ابن مومه وَمَنْ 3 
الأرضٍ جميعاً» 
١‏ كم بها النبيون.. .وْمَنْ ل يحْكمْ بها أَنرلَ الله فَأُولئك هم 
الكافرون» 
دمن يكم با نل لله وليك هم الصَالونَ» 

ليحك مل الإنجيل. بها أَنرَلَ لله فيه وَمَنْ لم يكم با أَنْرَلَ الله 
فَأُولئكَ هم الفاسقون» 

فاشك َم ب) أنْزنَ اله» 

«إوأن احكم ‏ نيتيم بها نَل و 

ٍَأفحكُم الجاهلية نونحس من الله حك لقم يوقو ن» 
«وقالت اليَهُودُ يَدُ الله مَعْلُولهٌ عُلت يديهم وَلعنُوا بها قالوا بَلْ يَدَاهُ 
مَبْسُوطتان ينفق َيْفَيََا ً* 

«وقال المسيح يا د ني إشرائيل اعبدوا الله رخ ور م4 

لِلَقذ كفْرَ الّذِينَ قالوا إِنْ اله ثالتُ ثلاثة وما من إِلَهِ إلا إلهُ #واخد 4 
«ما السيع أبْنُ مَرْتمِ إلا رَسُول قد خَلَتْ من قبْله اسل وه 
صِدَيْقَةٌ كان يَأكُلانِ الطَُا» 


ؤيَدْكُمُ به ذوا عَذْل مدْكُم» 


0 م 


َإِذ تلق من الطين كَهَيَْة اطي بإذني فَتنفُحُ فيها فكو طَيرأ 

إذني وتبْريءٌ م الأكمة وَالأَبْرَص بِإِذني وَإِدْ مج مرق بإذني» 
سورة الأنعام 

طِهُو الذي خَلَقَكُمْ مِنْ طين ثُمْ قضئ أَجَلا وأَجَلّ مُسَم فده ثم 


حدق 


11017/ لوم 


؟ا/ هم 


اف 


غغ/ ه/ ركم 
م/م 


لاغ/ ام 
7١ /28‏ 
8:/ هلا 
ا 


” رفرفق 
؟/ا/ 1١‏ 
ننة أض 


ه/ا/ 3 و51 


م6ؤ/ هلا 


6م ثم" 


9 هدع 


نتم كرون » 00 اتن شيل 


اي ره 


نكم لَتَسْهَدُونَ مم الله آَهَهَ أخرى» 

ثم لم تَكُنْ فتَهُمْ إلا أن قَالُوا وله رَبنا مَا كنا مُشْركين» 
دلوا اله جَمَعَهُم على اهُدى قلا تَكُونَنّ منّ الجاهلين» 
لوَلكنْ قَسَتْ لويم وينم الشيْطان ما كانوا عمَُونَ» 
لوَأَندرٌ ب به الذِينَ يحافونَ أنْ يحْشَرُوا إلى رَيمْ ليس 7 من دونه 
وَإيّ ولا شفيع لَه يفون 

«إن الحكُمُ إلا لله يَقصّ الحَقَّ وَهُوَ خَيْرٌ الفاصلين» 

«وعِندة مُفاتح اليب لا يشلا إلا وما في اونا 
تَسْقطُ من وَرَقَةَ إلا يَعْلَمُها ولا حبَةٍ في ظُلماتِ الأضٍ ولا رَطْبٍ 
ولا يابس إل في كتاب مبين» 

لوَهُوٌ القاهر فَوَقَ عباده وَيُرّسلُ عَلَيْكُمْ حَفْظَةٌ حتى إذا جاء أحدكم 
لوت تَوَفتَهُ ساك 

«ألا لَهُ الحكم وَهُوَ أَسْرَعٌ الحاسبين» 

إوَِذْ قَالَ إبراهيمُ لأبيه آْرَ أتَتدُ أضناما آله 

هفل جَنّ عَلَيْه اللَْلُ رَاى كوْكباً قال هذا ربي» 

لفلا رَأى القَمرّ ازع قال هذا رَيِ» 

وما قَدَّرُوا الله سق قذره» 

«أنّى يكون ولد دن لَه صاحةٌ ولق كل ب شيء 4 
هِذْلكُمُ الله رَبُكُمْ لا إلهَ إلا كر خَالقٌ كل شَيْءٍ اتترن» 

قد دك بَصائرُ من َيَكُمْ كبن أبصرّ فلنفسه وَمَنْ عَمِيَ فَعَلَيّها 
وما أنا عَلَْكُم حَفيظٍ» 

دلو شَاءَ الله ما أشرَكوا وما جَعَلنَاكَ عَلَيْهم حفيظاً)» 

007 الْذِينَ أشْرَكوا لو كناد الله مَا أَشْرَكُنا وَلا اباؤنا وَل حرمنا 
مِنْ شَئْءٍ كَذْلكَ كَذَّبَ الّذِينَ مِنْ فَيْلهِمْ حَئ ذَاقوا بَأسَنا قل هَل 


7ع 


/الىم 
رفظ كان 
دائة كن 
*غ/ غه؟ 


الل 
لاه / 75 


1١98 /08 


١لك/‏ "هم و54" 
7/6 

ا الى 

1١ 

يفثة نه 
او/ ١٠٠١‏ 
٠١‏ 4غ 


6 غ1 و10 


7 
به لاضن 


نمه يوي براممه 


عنْدَكُمْ مِنْ علم تَخْرجُوه لَنَا إن تتْبعُونَ إلا الظَنّ وَإِنْ ألم إلا 


كرْصونَ 4 4 ةا وهة١‏ 
سورة الأعراف 

«وإذا َعلُوا فَاحشّة قَانُوا وَجَرْنا عَلَيُها ءَايَائنَا وَالْه أمَرَنا بها قل إِنّ 

الله لا يمر بالفَحْشَاءِ أَتقولُونَ عَلىْ الله مَا لا تعلمون» ١114‏ 

كا كم تغوذون» خيش كن 

0 ااه لابشا ود نا ياغ 0 غ؟/ غغاومع؟ 


ستو على لعش يشي الل الببار يطلئة َفيك ا 
وَالقَمَرَ َالتجُوم مُسَخَرَاتِ بأَمْره ألا لَهُ الَلقُ وَالأمرُ بََارَكَ الله رَبُ 


العالمين> 05/ غ1 وها وا 
«إيا قوم اعْبُدُوا الله ما لَكمْ من اله غَيره4 880 
لوَهُوَ خَيرُ الحاكمين» اام 7 
لوَلَوُ أن أَهُلَ القرى آمنوا واتقوا لَفتَحْنًا عَلَيّهمْ كات من السَّياء 7/93 39 و5173 
وَالأرَض وَلكنْ ديا ادناه با كانوا يكسيون» ا 
لوَلَقَدْ أَحَذْنا آل فرَعَوْنَ بالشنين ونقص من الثّمرات لَعلَهُمْ 

40 ل 


6هدة اسه و 


جِفإذًا اميم الْحَسَنَةٌ قَانُوا لَنا هذه وَإنْ تَصبْهُم سَيْكَة ة يطيروا 
بموسئ وَمَنْ مَعَهُ ألا إِنّْا طائرُهُمْ عند الله وَلكنّ أَكثْرَهُمْ لا 
20 اا كلم 
وِرَواعَدْنا مُوسئ ثلاثين لَيْلَةَ وأتقمناها شر فت ميقات رَبّه 
أَرْبَعِينَ ْلَه وَقَالَ مُوسئ لأخيه هارون أخلفني في قَوْمي وَأْصلحٌ ولا 
تيغ سَهِيلَ المفسبين» /١‏ 1" 
لوَنَا جَاء مُوسئ لميقاتنا وَكلْمَهُ رَبْهُقَالَ َب أرني أنظرٌ ليك قَالَ 
َنْ تراني ولكن انْظْر إلى الب قن استَفرٌ َكانه فَسَوْفَ رانين 


200 


تجلى رَبهُ لجل جَعلهُ كا وَخَرّ مُوسئ صَعِقاً فا أفاق َال 
سعاك د تبْتَ إِلْيِك وأنا أوَلَ المؤْمنين» *1ا/ ااا 
ع وَاخَْار مُوسئ قَوْمَهُ سَبْعِينَ رجلا الميقاتنا فلا أَحَددب لحف قال 
رب لوف شنت أَهْلَكتهُمْ من قبْلُ وَإِيَايَ يكنا با فَعَلَ السَفَهَ منا 
إِنْ هي إلا فنك نُضْلّ بها مَنْ تشاء وَتيْدِي مَنْ نشاء أنْتَ وين 


افر لن وَارْحا وَأنتَ حير الغافرينَ» ووم كسد لل 
وله الأسماءُ امسق قاد عوه با وَذْرُوا الّذِينَ يُلْحدُونَ 3 أسمائه 
: سجرن ما كانوا يَعْمَُونَ) م ١6١‏ 
قل لا أملك لنفسي نَفْعَاً ولا صَرَاً إلا مَا شَاءَ الله» "6 كنا 
: سورة الأنفال ْ 
فم تقتلوهُم وَلكنَ الله فتَلهُمْ وما رَمَيْتَ إِذْرَمَيْتَ وَلكنَ الله رَمئ 
لبي الْؤْمنِين منة بلاءحَسنا إن الله سي ع4 اوم 
ليا آمها الَذِينَ َامَئوا إن تتقوا الله يَجْعَلُ لَكُم فرقانا وَُكَفرْ عَدْكُمْ 
م فلكم واه و الفضل العظيم » وكا 
لِرَمَا كَانَ الله ليُعذَيُمْ وَأَنْتَ يهم يما كان انه معني وق 
يُستغْفْرٌونَ » ينف فق 
هذ زَيَنَ هُمُ الشَيْطانْ أَعَْاهُمْ وَقالَ لا غَالِبَ لَكُم اليَوْم» اه 
«ذلك بأنْ الله لم يَكُ مُغيراً همد أنعمَها عَلى قوم حَتَئ يُغيرُوا ما 
ِنفْسهمْ» او خاو 
سورة التوبة 
«قاتلومُم يُعَذْيهُم الله بدك وَيخَْهمْ ونْصْرَكُمْ عَلَْهمْ وَيَشْفٍ 
صَدُورَ قوم مُؤْمنِين» غ١/‏ 5ه كوم 
هوالت النصارَى المسي ابْنُ الله ذلك قوم بأَفْوَاهِهمْ يُضاهِئُونَ 
قول الْذِينَ كَفَرُوا من قَبْلْ قَائَلَهُمُ الله ألى يؤكون» كه دك 


ِإِتَحَدُوا أَحبارَهُمْ وَرشبَانهم رياب منْ دون الله والمسيح ابْنَ مَريمج 1/5١‏ مك1 


ليق 


طقُلْ لَنْ يُصِيبَنَا إلا مَا كَتَبٌ الله لنا هُوَ مَولانا وَل الله فَلِيتوَكل 
5 
يصيبكم الله بعَذَابِ 00 عنده بي بأيدينا تسا إن عع 


ممعم عو 


مر بُصون » 

«نَسُوا الله فنَسيْهُمْ» 

لوَقُلْ اعْمَلُوا فَسَيرَى الله عَمَدَكُمْ ورَسُولَهُولمؤْمنون» 
سورة يوئنس 


عدون منْ دُون الله ما لا يَصْرّهُمْ ولا ينفَعُهُمْ وَيقَولُونَ هَؤلاء 
سفْعاونا عند د الله قل أَتبئُونَ الله بها لا يَعْلم في السَّمَواتِ ولا في 
الأرْض سُبْحائهُ وتَعالن عََا يُشْركُونَ» 

لوَمَنْ ني الاوز َسَيَُوُونَ الله» 

«إن الله لا يَطْل الناس شَيْئاً وَلكنّ التاس أنفسَهُمْ يَظْلمُونَ» 
«لكلٌ م أل إذا جاءَ أَجَلْهُمْ فلا يَسْتَاَخْرونَ ساعد ولا 
يَسْتَقدمُونَ» 

طهُرَ يحي َيْسيتَ» 

إن العرّة ؛ لله جميعأ» 

«فلولا كَانتٌ قَرْيَةٌ آمَنَتْ فَنَنَعَها إيانها إلا قوم ليا 


١ن“‏ ا 


ن/ ١‏ 
لاك 11" 


م١٠6/‏ غم" 


م4“ كة وك١٠١‏ 
١/غه‏ 


غغ/ 8” 


4غ/ 0غ" 
5ه/ 1١‏ 
وك ١١١‏ 


كُسَفْا عَم عَذَابَ الخزي في الحياة الدّنيا وَمَتَعنَاهُم إلى حين» 14/ 57١7‏ ولاغ؟ 


ولو شَاءً رَبْكَ لآمَنَ مَنْ ف الأرض: لمم جميعاً» وس 

«وَمًا كان لنفين: أن تَؤْمِنَ نَّ إلا بإذن الله» حم الضض لمكن 
سورة هود 

«إولا ينفَعُكُمْ نضحي إن أَرَدْتٌ أَنْ أَنْصَحَ لَكُمْ إن كان الله يُريدُ أن 

يُغْويَكم 4 11" 


«ولا تَبْحَسُوا الناس أَشْياءَهُمْ ولا تَعْقُوًا في الأزض مُمْسِدِينَ * 


دق 


هم وى 


بيت الله حَير لَكُم إن كُنتم مُؤْمنِينَ4 
رما ظَلَمْناهُمْ وَلكن ظَلَمُوا أَنَفْسَهُمْ فا أَغنث عَنْهُمْ َاطْتهُمْ التي 


يُدْعون منْ دون الله من شيْءٍ لما جَاءَ أمر رَبك وما زادذوهم غير 


يوم يأت لا تكلم نفْسٌ إلا بإأنه فَمنهم شَقَيّ وَسَعِيدٌ» 

لفَأمَا الذِينَ شَقَوا فَفي النار نهم فيها زَفِيرٌ وَشَهِِقٌ * خَالِدِينَ فيها 
ما دامّت السَمْوَاتٌ وَالأرض إلا مَا سَاءَ رَبك إن ربك فَعَالَ لما يريد 
* وَأَمّا الّذِينَ سُعدُوا قفي الجنْةَ خَالدِينَ فيها ما دَامَتَ السَّمُوَاتٌ 


6خ ركم/ ام 


لل كن 
١‏ رجام 


وَالأرْض إلا مَا شَاءَ رَبّكَ عَطَاءً غير يحَذُوذٍ» 1ع الال ولام 
سورة يوسف 
لإِذْ قال يُوسُفُ لأبيه يا أيّت إن رَأيْتُ أحَدَ عَشَرَ كَوكباً وَالشَمْسَ 
ار ريه بي ساجدين» ١٠.‏ 
لدَأَربَاب متفرقون خَيرٌ أم الله الواحدٌ القهار» ع ١‏ 
«إن الحم إلا له أَمرَ ألا تعيدُوا إلا إِيَاهُ ذلك الدَيْنُ القَيّم» وم 
فضي الأ الي فيه د َستفتيان» ١غ/‏ كلا 
إقائوا 5 أبان استغفر لَنا ذُنُويا إِنَا كنا خاطئينَ * قَالَ سَوْفَ 
أسْتَغفرٌ لَك َب لَه هو العَفُورٌ الرّحيم» لا و/ ٠١‏ 


#وَرَقعَ ويه عَلىْ العرشٍ وَخْرُوا لَهُ سُجُداً وَقَالَ يا أت هذا تَأُويلٌ 
ياي من قَبْلُ قَذ جَعَلَهَا رَبي حَقَا» 
سورة الرعد 
«الله الذي رَفَعَ ع السَرّاوات غير عمد د وها م استوى عَلى العرثن. 
وَسَخْرَ الشمْسَ وَالقَمَرَ كل يجري أجل مُسَمَى يدير الأمر يُفَصَلُ 
الآيات لَعَلَكُمْ بلقاء رَبَكُمْ ُوقُون» 
#ووفي الأرضٍ قط مُتَجاورَاتَ وَجَنَاتٌ من أغناب ب وررع وَتَخيل 
صِنْوانٌ وَغَيرُ صنوان يُسْقئ بهاءِ وَاحدٍ وَنفَضْلُ بَعْضَها عل بَعْضٍ ف 


دلق 


ك/ لالوء.٠١‏ 


؟/ 15" 


الأكل إن في ذلك لآياتٍ لقَوْم يَعقلون» /ء 
«إن الله لا يُغيرٌ مَا بقوم حَتئ يُغْيرُوا ما بأَنْفْسهم وَإذا آرَادَ الله 


بقوْم سوءاً قلا مَرَد لهم ا 1 لق اضف 

قل الله خَالقٌ كُلَّ شَيْءٍ وَهُوَ الوَاحدٌ القَمّارُ» 415/5 ركه 

«أَنزَل من السّماء مَاءٌ فَسَالَت أَوْديَة بقدَرهام /اك/ "مو ورفلا 

إن لله يل مَنْ يشاءٌ يدي لَه من أنابَ» نه لل 

#يمحوا الله مَا يَشَاءُ وَيُشبتَ وَعَنْدَهُ 1 الكتاب» له ضف ا لي 
سورة إبراهيم 

#ؤوما ارسلنامن يسول إلا بلسان قَؤْمه لِيْبَينَ هُمْ فَيُضْلُ الله مَْ 

يَشَاءُ بدي مَنْ يَشَاءُ وهو وَ العزيز الحكيم »4 4 ولام ووم 

لوَإِذْ تأَذْنَ ركم لَئِنْ شَكَرْتمْ لأزيذنكُم وَلَئنْ كرتم إن عَذَابي 

أشديذ» ل 

يبت اله الِّينَ َأ ] بالقؤل. الثابت في الحياة الدّنْيا وَفي الآخرة 

ل الله الظَالمينَ وَيفعْل اله مَايَسَاةْ4ٍ ك7 اروم 

0 تَرَإلى الَِّينَ دلوا تقفت الله كفرا وأخلرا َوْمَهُمْ دَارَ البُوار * 

جَهنَمَ يَصْلوتها وبِنْسَ القرار# 91/ ١91‏ 

وما يخفئ عَلى المي ف وق الأرضن. ولا في السّماء» شف 
سورة الحجر 1 1 


عون مِنْ شَيْءٍ إلا عندّنا 0 وَمَا ننزّْلهُ إلا بِقدَرِ رِمَعْلوم #4 ١041 /5١‏ وو/١‏ 
لوَأَعْرض عَن اشر كين * نا كفَيْنَاكَ المستَهِرئِينَ * الّذينَ يَِعلُونَ 


َع الله ها آخْرَ فَسَرْفَ يعْلمُونَ» :ف 5ه/ لام 
سورة النحل 

لوَعَلى الله قضدٌ السّبيلٍ وَمنها جائرٌ ولو َاء لَدَاكُم أجمعينَ» 4 كن 

ولق بَعننا يكل َم رَسُولاً أنْ اعُبدُوا لله وَاجْمَتبُوا الطَّاغُوتَ» ‏ س/ 4 وهم 

«يخافونَ رَسسم من فوقهم م ويفغلون :ما يرون ١و‏ الا 


لحك 


لَه المكل الأغلى وَهْوَ و العزيزٌ الحكيم» 

«... فإذَا جَاءَ أَجَلَهُمْ لا 2 رن سَاعَةٌ ولا يَستَقَدِمُونَ © 

ولد نه اذ ماك أ احتةٌ كن ل من يشاء وي من 
يَشاءُ ولَسيَلنٌ عَم كن تعملون» 

صرب الله مُعَاكّ قري كَانَتْ آمنةَ مُطْمئنَة يأيها رذقها رَغَداً منْ 

كُلَّ مَكان فَكَفْرتْ بِأنْعُمٍ الله قَأدَاقَها الله لِيَاسَ الجوع وَالحَوْفِ بها 

اي 7 7 0 
سورة الإسراء 

«إِنْ هذا القرْآنَ يْدي للّتي هي أَقُوَم » 

لوَمَا كنا مُعَذَبِينَ حتى نَبعَتَ رَسُولاً» 

#وقضئ رَبك ألا يدوا إلا 4 

لإوَاخفض لما بجنا الدّلَ من الرَّحمَةَ وَقَلْ رَبّ أَرْحَهُها كما رياني 

صغيراً» 

لإتُسَبّحُ لَه السياوات السبغ رض وَمَنْ فيهنَ نَّ وَإِنْ مَنْ شي إلا 

يُسَبْحٌ بحَمُدِه وَلكنْ لا تفقهُونَ نَسْبِيحَهُمْ إِنَهُ كان حلياً عَفُورًَ» 

«قل أَدْعُوا الله أو ادْعُوا الرَحنَ أَيَاَ ما تَدْعُوا فَلَهُ الأسماءٌ الحسنئ » 
سورة الكهف 

«إنهم فتيّةٌ آمَنُوا يم وَرْدْناهم هُدَىَ # وَرَبَطنا على لويم إِذ 

قَامُوا فَقَالُوا ربّنا رب السَّماوات وَالأرض لَنْ نَدْعُوَ مِنْ دونه إها 

لَقَدْ قلنا إذأً سَطْطأَ» 

«وقل الحق من ركم من شاء فَُوْصن ومن شَاء فليكفر» 

لإهنالك الوَلايةٌ لله الح هو حَيرٌ ثَوَاباً وَخَيرٌ حُقباً» 

وَوَجَدُوا ما عَملُوا حاضراً وَلا يَظلمْ رَبّكَ أحداً» 
سوره مريم 

#وَاتَحَُوا منْ دون لله آهَهَ ليكونوا لهم عرّا» 


ةق 


لذن 
اك/ غغ" 


ا 


7” 


6 ١ك"‏ 
مها "١‏ 
ع"/ى اما 


غ"/ و1 


يق فق 
١١” 6‏ 


؟ك عل/ 9م 
49 مه" 
غغ/ "07 


م 


١خ‏ ىم 


ه مم 


«إن كل مَنْ في السَّمّاوات والأرضٍ إلا قي الزن عَبْدأ» ؟ؤ/ 41١‏ 


سورة لله 
«رَينا الذي أغطئ كُلَّ شَيْءٍ حَلْقَهُ ثم قدى » 05/0 و14" 
لِيَوْمئَذ لا تَنْقَعُ الشَفاعَةٌ إلا من أن لهُ ار وَرَضِيَ له وام لا 
وَعَنَت الوجُوه للحي القَيُوم » 1/1و 
#رَعصئ آدَمُ رَبَّهُ فغوى » دكن 
بنووة الا تبعاء 
وما أَرْسَلنا قَبْلَكَ إلا رجالا 0 ني إِلَيْهُمُ َأسالوا أَهلّ الذكر نْ 
كنتم لا تغلمون» 4 اين 
هلو كانَ فيه آَهَةّ إلا الله لَفَسَدَتا فَسْبحَانَ الله رَبّ العَرّش عَم 
يَصفُون» ْ فقيل 


بل عباد مُكُرَمُونَ * لا يَسْبِقَونهُ بالقول. وَهُمْ بَمْره يعْمَلُونّ4 51 1١‏ / فى و54 
#ونوحاً إِذ د ناد من قَبْلُ فَاسْتجَبْنا لَه فنَجْنَاه وَأَهلَهُ من الب 


العظيم 4 1 
لوَأَيُوبٌ إِذْ نادى رَبّهُ أن مَسَّيّ الضرٌ وَأَنْتَ أَرْحمْ الراحمين» ا 
لفَاشْعَجَبا لَهُ جه مَِ الهم وكذلك تنجي المؤمنين» ا 1117 
إن هذه مم أمَّ واحدَةَ وآنا ربكم فَايدُون» و 4١‏ 
«وَلقذ كتبنا في الزبور من بعد الذكر أن الأرض يها عبادي 
الصَاحونَ 4 م٠٠ل/ ١54‏ 
سورة الحج 

#وترى الأرض هامدة َإذًا أَنَْْنا عَليْها الما اهرت ورَيَت نبت 
من كُلَّ زَوْجٍ سيج 7 ا 
«ذلك با قَدَمَتَ يدَاكَ وَأَنْ اله لَيْسَ بظلام. للَعبيد» روم 
توذلك بن الله هو الحقّ 5 يَدْعُونَ منْ دونه هو الباطل وَأَنَّ الله 

هو العَلي الكبير» به ١‏ 


01 


ل 


لن يخلقوا ذباباً وَلَوْ اجتمَعُوا له »4 عا و١‏ 
أسورة الؤمنون 
يما اتَذّ الله من وَلَدِ وما كان مَعَهُ منْ إله إذأً لَذَمَبَ كل إله بها 


خَلّقَ وَلَعَلا بَعْضْهُمْ عَلىْ بَعْضٍ سُبْحَانَ الله عا يَصفُونَ» و/ بد 

ل«قَالُوا نا عَلَيْتَ عَلَيَنا شقوتنا وَكنا قوْماً ضالّينَ * ريا حرجنا منها 

فَإِنْ عُذْنا فَإِنا ظامُونَ» 5ل لاءل/ للم 
سورة النور 


20-6 


1 ب ماق ل ل تل زعا رن 
الودق يرح مِنْ خلاله وَيَُرّلُ منَ السّماء ء من جبال. فيها من برَدِ 


ريه #يه انه اس جه 


فيصيبٌ به منْ يَشاءُ ويَصرفة عَنْ مَنْ يَشاءٌ يَكادُ سنا برقه يذهب 
ار ؟4/ لاغ وام" 


> رومع > 


ان تي من د ين عقوي ل 


شيئا وَمَنْ كَفْرَ بَعْدَ ذلك َأُولئك هُمُ الفاسقُونَ» هه/ ١15‏ 
سورة الفرقان 
«وإذا قيّل كم اسجدوا للرحمن غالوا وهاة للخ الشقة لما تَأَمُرّنا 
وَرَادَهُمْ تفُوراً» ا 
هوَالّذِينَ لا يَدْعُونَ مَعَْ الله إطاً آخَرٌ» الى 
قور متدرا 
لوَتلك نعْمَةٌ كنا عَلِِ أنْ عَبّدْتَ بني اشرائيلَ» 4 
«أيْنَ ما كنم تَْبدُونَ * من دون الله هَل َنصروتَكُمْ أو ينَصِرُون» 1١‏ #و/ ١٠.١‏ 
ثَاله إن كنا لفي ضلال مُبِينِ» /ا/ ٠١5‏ 
#إذ نسويكم برب العَاِينَ4 الى ١17‏ 


سورة النمل 


طإنَ الّذِينَ لا يُؤْمنونَ بالآخرة : رَينَانهُم أَعاهُم » :/ له 

لرَمَكَرُوا مَكُراً وَمَكَرّنا مَكرا» 20000 

لوَأْرَلَ لَكُمْ من السّماءِ مَاءً فَأنبتنا به حدائقَ ذَاتَ بَنْبَةٍ ما كان 

لَكُمْ أن تنبتوا ُا شَجَرّها إل مع الله َل هم َم يونم 1 مغ 

«وتدى الجبالَ تَحَسَبُها جَامِدَة وهي عر مر السّحاب صنع الله الذي 

أنْقنَ كلَّ شيْءٍ» ل فض 
سورة القصص 1 

وما كَانَ ريّكَ مُهْلكَ القُرى حَتَى يَبِعَتَ في أَمّها رَسُولاً» و/ كوم 

وله الحَمدُ في الأولى وَالآحرَة وَلَهُ الك وَإلَيْهِ تَرْجَعُونَ» 4/1 

ؤلا اله إلا هُوَ كل شَيْءٍ هالك إلا وَجْهَهُ4 ١١‏ 

سورة العنكبوت 

لوَالّذِينَ جَاهَدُوا فينا يم ملكا إن الله لَعْ ا محسنينَ» 4/ كوم 
سورة الروم 

#وَلَهُ الل الأعليفق السّماوات والأرضٍ وَهُوَ و العَزِيرٌ ا حكيم» لاا/ر اوم 

لكل لك مها ملكت اببانكم من شر ء في ما رَرَقناكُم» 4“ 1١١‏ 


لفقم وَجهْك للدين حنيفا فرت الله الي قَطرَ الناس عَليها لا 
بْديلَ لخلق الله ذلك الدّينُ اليم وَلكنَّ أكترَ لاس الا يَعْلمُونَ» .0/ .م7 وهم" 
«الله الذي خلفكم ثم رركم َم يميذكم يبتكم » 1/6 
ان الذي ررسِل لياح فَنتِدُسَحَاباً فَنْسُطَهُ في الشماء 0 
يَشاء وَيَيْعَلَهُ كسفاً فى الوَدْقَ يرح منْ خلاله فَإذَا أصَابَ به مَنْ 
يَشَاءُ من عباده إذا هُم يَستَبْشْرٌون » اع 
سورة لقمان 
«خلق السّهاوات بغير عمد وا القن في الأرض رَواسيَ ان 
ركع زنك نيما مث كل دان واتزقامن الش]وقاء يننا فنها 


حدق 


من كل توج كريم #7 هذًا خَلقٌ اله فََرُونِ ماذا خَلَقَ الّذِينَ من 


دُونه بل الظَائُون في صَلال مُبين» رتغ 
#وَلَئنْ سَأَلتَهُمْ مَنْ خَلَقَ السّماوات وَالأرْض لَيَقُولُنَ الله» وال ذه 

سورة السجدة 

وَلَوْ شنا اتنا كل نفس هُدَاها» للف لض 

3 رولا سوق اكاء الى الارض الجوز فنْخْرجٌ به زَرْعا تَأكُلُ 

منه أَنْعَامُهُمُ وَأَنْفْسُهُمْ أقلا ببصرون» / لاع 
سورة سبأ 

قلا قصيْنَا َيِه الَوْتَ مَ دم على مَوْته إل دَابَةٌ الأزض, . ل وباو 


لذ كان لسبا في مسْكُمم أيه بجنتان عَنْ يمن وَشمال, كُلُوا منْ 

رزق 3 وَاشْكرُوا لَهُ بَلدَةَ طَيْبَةٌ وَرَبُ غَفُورٌ * فَأَعْرَضُوا ََرْسَلنا 
عَلَيهِم سَيْلَ ارم داهم ِنَم جتن ذوا أل خط وأثل, 
وَشَيْءٍ مِنْ سِدْرٍ قليلٍ * ذلك جَرَيْناهُمْ بها كفروا وَهَلّ نُجازي إلا 


الكفُوري ا ا/ 8" 

قل جَاءً الحقّ وما يديم هُ الباطلٌ وَمَا يعيل # 5:4 8" 

ُلْ إن ضلتُ فَإِنَا أل على نَفسِي وَإِنْ اهَْدَيْتُ فبها يُوحي إل 

َف إِنَهُ سَمِيعٌ فَريبٌ» و 
سورة فاطر 


ييا أمها الناس اذْكرُوا نعمت الله عَلَكُمْ هَل منْ خالتي غَيُْ لله 
يرْْقكمْ م من السَّماءِ والأرضٍ لااله إلا هو فَأنَى تُؤفكون» ؟/ غغ و58 وغ518؟ 
فم رين لَهُ ُوءُ عَمَله فاه سنا إن لله يُضلَّمَنْ يَشاءُ وَْدِي 
مَْنْ يَشَاءُ فلا تَذْعَبٌ نَفْسُكَ عَلَيْهِمْ حَسّراتٍ إن الله عَلِيمٌ ب 
يَصَنْعُونَ * : ْ اام 
واه حَلقكمْ مِنْ تراب نَم م نُطفَةِ ثم بعكم أزواجاً وما تَحلُ 
من أْنئ وَلاتَضَحٌ إلا بعلمه وما يعمْرُ من مُعَمَرِ ولا تقض من مره 


/وااءع 


إلا في كتاب إن ذلك على الله يَسير» كح سين ديق 
وي يجا لاس 2 0 0 لله هُوَ الغني الحميدذ» ا لاش لضين 


عسوا اله جَهَدَ ان جاءَهم نذير 0 أفدئى من 
إخدى 1 7 0 لذير ما ام شرا ؟غ/ ١96‏ 


عر رشك ال وية» ١40/51‏ 117 
١‏ سورة الضافات 

امم انوا إذا قيْلَ نم لا إله إلا الله يَسعكيرون» 507 
أ ناتجلين» 5 
لاله َلقَكُمْ وَمَا تَعْمَلون» 14 م1 


تلم 7 اي 5# م لاله كوم 
#إفلولا انه كان من المسبحين * للبث في بطنه إلى يوم يبعثون * 
ََبَذْناهُ بالعراء وَهْوَ سَقِيم * وَأنبْتنا عَلَيْه شجَرَة مِنْ يَقطين»* /١45 ١5“ ١‏ ”5 


سور ص 

0 ذَاوُو نا جَعَلناكَ حَليفَة في الأرض فاحكم بين التاين” الح 
تتبع وى فَيُضْلّكَ عَنْ سُبيلٍ الله 7/17 م7 

د َنْرلْنَاةُ الَيْكَ مُبارَكُ ا َاياته وَليَتَذَكَرَ دلا 
الألباب» ١١‏ 
هما منْ إله إلا الله الواحدٌ القَهَارُ» و ١7‏ 

سورة الزمر 
«ما بذهم إلا ليقرَبُونا إلى الله زُلفى » م و 
«لَو أرادَ الله أنْ يَتَخذَ وَلّدا لاضطفئ مما يلق ما يَشاءُ سَبْحَانَهُ هُو 
الله الواحدٌ القَهَار)» ١‏ 


--- تعد ل وداطه ميمه و 5 
«إن تكفُرُوا فَإِنَ الله عن نكم ولا يرضئ لعباده الكفرّ وإن 


لح 


تشْكُرُوا بَْضَهُ لَكُمْ ولا مد وزرة ورَ أخرى» /ا/ 5" وهه؟ 


«اللَه بق الأنْسَ ين موْتها» غ/ ا له 
«أم اموا مِنْ دون الله شُفَعاءَ قل أُوَلَوْ كَانُوا لا يَملكُونَ شَيْعاً ولا 

يقلو ٠.‏ 
دقل نه له الشَّفَاعَةٌ جميعاً لَهُ مُلكُ السّهاوات والأزض ثم الَيْه 

ره 4غ/ و١٠‏ 
«وبّدا هُمْ من الله مَا لم يكونوا يحتسبون » /اغ/ 111 
وَبدالُم يات ما كَسَبُو» 15/4 روم؟ 
قل يا عبادي الّْذينَ سفوا على أنْفْسِهمْ لاتفَطُوا من رَْمَة لله» ؟ه/ 35١‏ 2 
«الله خالقٌ كُلَّ شَيْءٍ وهَْعَى كل شَيْءٍ وَكِيلٌ» 1 غء 
ؤلئن أَشْرَكْتَ لَيَحبَطْنّ عَمَلُكَ وَلَتَكُوننٌ من الخاسرين »# كن 

سورة غافر 


1 حال في آبات الله 0 اين 0 قلا مغزرة لهم ف 0 


أن 59 بلباطل., يشاب به اق 00 ين نَ كان 


4 غ ك/ ه94١‏ 
0 ذلك بِأنّهُ إذا دعي الله وَحدَه كرتم وَإنْ يُشْرَك به تؤمنوا فَالحَكُم 

لله اللي الكبير» ككرام 
وما الله يُرِيدُ ظُلماً للعباد » ١ل/‏ غ11 
«دَأذٍ مَرَدنا الى الله وَأ" ن ارين * هُمْ أُضحابٌ التار 11/1" 
ذالم الله 5 خم كل شَيْءٍ لا إل إلا 0 67/غغ 


طفلا ثم ل دم ف لتكونوا شيوحاومنكم من يق من ف 
وَلتَبلْعُوا أجل مُسَنَن وَلعلكم تَعْقلونَ» لاك/ 111 


01 


...ًا قضئ أمرأ َإنَا يقول لَه كن فيَكون» 
ثم قل للم أيْنَ ما كنك ” تشْركُونَ * مِنْ دون الله قَلُوا صَلُا عَنَا 
بَلْ ل نَكُنْ تَدْعُوا من قَبْلُ شَيئاه 
سورة فصضلت 
اهن سبع سباوات في يمن وأوْحئ في كل سَماء رهام 
لَوَقيْصْنا هم قرا ينوا م ما بن يدي وَمَا حَلفَهُمْ» 
سورة الشورى 
«ألا إن الله هو العَفُورٌ الرّحيم» 
«الل يجي ليه مَنْ يَشَاءُ يي َيه مَن ينيب يُنِيبُ ‏ 
ؤثُل لا أشألكم عله أجرا إلا لوده في القّزين» 
لٍوَإِنْكَ لَمَهْدِي إلى صراطٍ مُسْتَقِي م # 


سورة الزخرف 
لوَلَئنْ سَأَلَْهُمْ مَنْ خَلَقَ السّماوات وَالأرْض لَيَقُولنَ حَلْقَهُنَ العزيرُ 
الغليم» 50000 
«وقانُوا لَوْ سَاءَ الرّمُنُ ما عَبَدْناهمْ مَاَهُمْ بلك منْ علم إن هُم إلا 
يحْرْصُونَ» 
قلا ءَاسَفُونا انْتَقَمنا مم4 
«بلى وَرُسُلنا لَدَيهُمْ يَكتبُونَ» 
لِرَهُوٌ الذي في السّماء إِلَهُ وفي الأرضٍ إله وَهْوَ رَ ا حكيم العَلِيم» 
لوَلَئنُ سَألتَهُمْ مَنْ حَلقَهُم ليعُولنَ الله فَأنى يُؤْفَكُونَ» 

سورة الجاثية 
ددا سات ما براه 

سورة محمد 


«إن تنصروا الله ينصركم ويه يبت أفْدَامَكُم» 


«ِأَلمْ يَسيرُوا في الأزض فَيَنظرُوا كَيْفَ كان عاقبّه الذينَ من 


1 


ح/ حذا وخذا 


اا علا 11 


؟ل/ و/ا١‏ 
1"/ هن 


م و١٠‏ 
ا اوم 
؟"/ 18و 
"١‏ 


8// 9ه 


4 .يل 
1١ / 0‏ 
أ 0 
١١7‏ 
/ال/ وه 


ازفرة كرفا 


غ6 دنا 


َبْلهمْ دمر لله عَلَيْهم وَللكافرينَ أمتاها» 1١14/٠‏ 


هوَالِْينَ اهْتدوا زَادَهُم هدي 4 لاا/ كوم 

«أَطيعُوا الله وَأَطيعُوا الرَسُولَ ولا تبْطلُوا أَعَالَكم» 1ل 
سورة الفتح 

«كَرّرْع أَحْرَجَ شَطتَهُ فَآزْرهُ فَاسْتفْلَظَ فَاستوى عَلىَ سُوقه يُمْجِبُ 

الرُرَاح» ١‏ 9 136" 
سورة الذاريات 

طوَني الأض آيات للْمُوقنينَ * وَفي أنفسكم أفلا تبْصرُونَ» ‏ 0" /1١‏ .وم 

«إن الله هُوَ الررَاق ذُو القوّة المنين» 1 وا 
سورة الطور 

ونا نا كل تقتلون» 53 

كل امريء با كَسَبَ رَهِينَ» نضة كن 

لِأَمْ نهم إل غَي الله سُبْحانَ الله عا يُشركُونَ» ؟ع/ هم 

لعافم ال 

لوَأَنْ لَيْسَ للإنسان إلا ما سَعئى * وَأَن سَعْيَهُ سَوْفَ يُرئى» 0 4م .4/ 580 

هِثُمْ يراه الجزاء الأو ق» 20000 
سورة القمر 

يوم يسحَبُونَ في الثار عَلىْ وُجُوههم وفوا مدن سَقَر» 4 1 

«إِنا كل شَيْءٍ حَلَقَنَاه بقدر» 8غ/ ١/5‏ و5١"‏ 

لوكُلُ شَيْءٍ فَعَلُوهُ في الزير * وَكُلُ صَغير وَكَبير مُسْنَطرٌ» ١ه‏ عو/ ١“‏ 
سورهة ة الرحمن 

كل يوم هُوَ في شَأنِ» لغ اضف 
1 الواقعة 


لافْرَيتمُ مَا تحرثون د َنم تزرغونة من نَحْنُ الزَارعون» ؟تغلت/ ثلا وهم؟ 


فرق 


سورة الحديد 
يولع للَيْلَ ف اهار وبُولجٌ اهار و في اللّيلٍ وَهُرّ عَليمْ بذات 
الصَدُور» 
لما أُصاب مِنْ مُصِيبَةٍ في الأزضٍ ولا في أنفْسِكمْ إلا في كتاب 
مِنْ قبل 0 تَيرَأها إن ذلك عَلى لله يَسير» 
«لكي لا َأْسَوا عَلنَ ما فاتكم ولا تفرَحُوا بها َاتاكُم وله لا يحب 


كل مختال فَخُور» 
لِلْقد آَرْسَلنا رَسُلَنا بالبيّنات وَأَنْرَلْنا مَعَهُمُ الكتابٌ وَالميزانَ ليَقُوم 
لاس بالقشط» - 

سورة المجادلة 


<أم تر أن الله يَعلَمُ مَا في السّهاوات ومَا في الأرض ما يكون مِنْ 
و3 إن قد ريقف ولا كس إلا فرسار سه ولا اذ يمن 
ذلك ولا تر إلا مر مَعَهُْ أئْنَ ما كائوا ثم بهم بها عَمِلوا يوم 
القيمَة 93 الله بكلّ شَيْءٍ عَليمُ 4 
«كتبّ الله َأعْلبَنَ أنا وَرُسْيِ» 
سورة الحشر 
لما فَطَعْتمْ من لِيْنةٍ أو تَرَكْتَمُوها قائمَةَ عَلى أُصُويا فَبإذْن الله 
ليخي الفاسقين» 0 
سورة الصف 
طفَلًا زَاعُوا أَرَاغَ الله لوم وَاللْه لا بدي القَوْمْ الفاسقينَ» 
سورة الجمعة 
«والله لا يدي القَوْمَ الظالمينَ» 
سورة الطلاق 
لوَمَنْ يت الله يجْعَل لَهُ رجأ 


يفف 


2 لذن 


يدث يريمن 


١غ‎ 


ةلاذن 


١١" لا‎ 
مم5‎ /"١ 


"51١ ه/‎ 


ه/ وم 


4 راان 


١ 


دع قم إن 


لوَيَررْقهُ من حَيْتُ لا يَحْتَسِبُ. "كد جَعَلَ الله لكل شَيْءٍ قذرأ» 
«الله الذي لق سَبْعَ سهاوات وَمِنَ الأرضٍ مْلَهنَ يرل الأمرُ 
ا أن الله عَلى كُلّ شَيْءٍ دير وَأَنَ الله قد أحَاطَ بكُل 
شو ء ع4 
سورة الملك 
«مًا ترى في خَلق الرَحمن مِنْ تفَاوْتِ» 
لهْوٌ الذي جَعلَ لَكُمُ الأرض ذَلُويهٌ فَامْشُوا في مُناكبها وَكُلُوا مِنْ 
رذقه وَإلَيْه النشور *عَأمِنتم مَْ في السّماء أن خسف بكم الأض 
َإذَا هي ور * أمْ متم مَنْ في السَاءِ أن يرل عَلَيْكُم خاصباً 
فُستعلمون كيْف تذير» 
سورة نوح 
«فَقَلتُ استغفروا رَبَكُمْ إِنَه كَانَ غَفَاراً ‏ يُرّسل السَّماءَ عَلَيْكمْ 
مدْراراً * وَيُمْددْ كُمْ بأموال, وبَنِينَ وَيْعَلْ لَكُمْ جَنَّاتٍ وَيَجْعل لَكُمْ 
أبارً» 
سورة المزمل 
إن هذه تَذْكرَة فَمَنْ شَاءَ اتَحَرَ ال رَيّه سَبيْلا» 
وله يقر لَْلَ وَالتماري 
سورة المدثر 
وما يَعْلَمُ جنود رَيْكَ إلا هُو» 
لكل ننس با كُسَبْتْ رَهِينَة»4 
سورة 5 القيامة 
كلا بَلْ بون العاجلة * وَتذَرُون الآخرة : وجوه يَوْمَئذِ ناضرة * 
إلى رمه ناظرة * ووجوه يَومَئذِ بره * نظن أن يُفْعَلَ به فاقرة» 
سورة الدهر 
طإِنا عََيْناُ السّبيلَ إِمّا شاكراً وَِمَا كفُورً 


رف 


لا/ لاد روا 


ا١الو‎ / 


له يلض 


ا لاكى/كك١ا‏ 


١17/١175 6 


9 مه" 
١4/٠‏ 


أضة رق 


60/4 


١5 7/50 


ا ا" 


سورة النازعات 
لوَالنَازِعَاتَ غَرْقا * 'والناشطات نَشْطاً * والسَابحات سَبْحاً * 


َالسّابقات ت يأك ١‏ غ/ ل“ 

هِفَامدبّرات أَمْرا» ه/ 5ه و١7‏ 
سورة عبس 

«(من نَطْفَةَ حَلْقَهُ فقدَرَه» 9 18٠١‏ وه4١‏ 

م السب يَسَرَه 4 ١86/٠‏ 
سورة التكوير 

«وما تَشَاءُونَ إلا أَنْ يشاءَ الله رَبُّ العَالمينَ» ير اوم 
سورة الانفطار 

«والامر يَوْمَئذ لله» وى ٠‏ 
سورة الطارق 

«إيُكيدون كَيْدا * وَأكيدٌ كيّداً» 6 كك/ غ؟؟ 
سورة الأعلى 

«سَبّح إسْمَ رَبْكَ الأغلى» 26 

«الّذي خَلقَ فَسَرّى» ١14/١‏ رفخم 

<وَالّي قَدّرَ فَهَدَى» لي 7ه وا رقم 
سورة الشمس 

9وَنَفْسٍ وَمّا سَوَّاها # فَأَظَمَها فُجورها وَتَقوّاها» 0 ل 

هقد أَفْلَحَ مَنْ رَكَاها * وَقَدْ حَابٌ مَنْ دَسَاهَا» ١٠/ر‏ وه" 
سورة الليل ء 

لِنَأَمًا مَنْ أعطئ وَائَقَئ * وَصَدَّقَ بالحسنئ * فَسَنيْسَره لليشرق 

ف قاد يدل واتنلص :ف كت بالشتيل امد لماي 

للْعْسْرى » و ؟ 
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سورة التين 
لِآلَيْسٌ الله بكم الحاكمينَ» 7/7 
سورة الإخلاص 
ِقُلْ هر الله أخذ» 2-6 
«م يلد ول يُولَدْ * وَل يَكُنْ لَهُ كُفوَاً أحذ» غ/م 


ةك 


الرسول الأكرم (صلى الله عليه وآله) 
مَا ينبي لِنَشَرٍ أن يَنْجْدَ لبر وَوْ صَلحَ لَشَرٍ أن يَشجد ليَشَرٍ 
لأمرث الرأة أن جد لزْجها مِنْ عم حَقَه عَليها» 
5 زا رلك وها ل تسعد رسعين نذا مائة إلا انعد من أخخضاها 
دخل الجنة» 
«سيأنٍ َمَانَ عل مي يوون الماضي بالقضاءء أولئك بَريُون مني ونا 


6م > 


م 
مد لا يُلتجاب له: أَحَدُهُمْ مَرّ بحَائطٍ مَائْلٍ وَهَوَ د يقل اليه 1 


يُشرع الَشيَ حَتَ سَقَط عَلَيْه 

«قيلٌ لَه اص الله عليه وآله): رقىّ يُستَشفئ بها هَل ترد منْ قذَّر الله؟. 

فقال: «ِنما مِنْ قدَر الله». 

في 3 قضاءٍ الله وجل خيرة للمُؤْمن)» 

«إذا كنم ببلاد الطّائعون قلذ ر خوا ما َإِذا قَدمتمُ الى بلاد 
الطّاعُون قلا دْخلومهٍ 

قَالت عَائشَة: مك لبن نول تق أمّى على فرفتي عرق يا 


0 عردم > ممه مه رَ 


8 ُلْقُونَ ورْسَهُمْ يحفونَ شَوَارَكم. أَُيُهُمْ إلى أنصَافٍ سُوقِهم 


وفةق 


18 


١1 


168 


١9108 


١68 
١4 


ك1 


2 ةد قعه 
يقَرَؤُون القرآنَ ل تجا تراقيهم يقتلهم حم لي وحم حَيِهُم إلى الله» 


«لا يُؤْمنُ عَبدٌ حتى يوم بأريعة: #خن يشهد أن له الك إلا اق وير 


جم ام مهام 


لا شرك لَه أن سول لقه يعني بالق وحن يمن باليقث بَْد 
الموث: ا يؤْمنَ بالقذر» 


عه 5 2 # للت ” مودة م _- 
ا لا ع الله يهم يوم القيامة: عاق ومنان ومكذب بالقدر, 
وَمدْمنُ مر 


ع ل لوو 


«ستة ة لعتهم الله ول نبي نَّ حاب: الزَائدُ في كتاب الله الك بقّر الله 
الاك لسنق, جل سْ عرق 0 2 اسل اوت 
لمن عر افده رمن ذلك اد اسار بي ء الله ْمَل 5 

«إن القه عَرُوَجَلُ قَْرَ المقادِير ودر الاير قبل أن يَخلَقَ آم ألمي 


عَام» 
ل خ«# موس دا ١#‏ روز 816 الم 
ول" يؤْمن عبد حتى يؤْمِن بالقدر خيره وَشرَه وَحَتى َعَم أن ما أصَابَُ 


عم مه ها مر ونيي 


م يَكنْ لِيحَطِته ونم مَا أخطأه ل يكنْ لُِصِْيْهه 

«مم يْعتْ الله ملكا فيؤر بأربعة: برق وجل مََقَي أو سعية. فَوَالتَه 
5 أحَدَكم أو الرّجُلَ يعْمَلُ يعمل أل الكتاب حَتَى ما يكون يبن 
ينها غيم باع أو ذراع, فيشبق عليه الكتابٌ فيَعمَل عمل أل 
الجنة فيدخلها. وإن الرَجُلَ ليعمل بعمل أهل الجن حتى ما يكون 
ينه وبينها عي ذراع, أو ذراعين فيسبق عليه الكتابٌ فيعمل بعملٍ 
أهلٍ الثار فيدخلها» 

فآ شرافد برع مالك قيقع جنا ينول اق ىكذا نينا كان لتنا 
الآنء فيمَ عمل اليوم؟ أفيها جفْت به الأقلام وَجَرَتْ به المقاديرٌ؟ أم فييا 
قال: لاء بل فيها جُفْتٌ به الأقلام وجرت به المقاديرُ 

قال: ففيم العمل 

قال: اعملوا فَكُلُ مُيَسّرٍ لما لق له وكُلُ عَامِلٍ يعمل 


232 


ك1 


١مةواا/‎ 


7 7ع 


كلا 


الا 


لاا 


غ59 


ين 


قال أبو هريرة: قال لي النبي (صلى الله عليه وآله:): جْفٌ القلمُ ب أنت 
3 

قال عبد الله بن عمرو بن العاص: خرج علينا رسول الله وني يده 
كتابان قال: «أتذْري ما هَذّان الكتابان» قلنا: لا يا رسولٌ الله إلا أن 
ُبرَنَاء فقال للّذي في يده اليُمنَى: «هذا كتابٌ مِنْ رَبّ العالمين فيه 
أسراء أهلٍ المتواساء آبايهم َبَائلهِمٍ - ثم أَجْمَلَ على آخرهم - فلا 
رد فيهم ولا ع منهم أبدأ». وقال لذي في شماله: : «هذا كتابٌ منْ 
رَبُُ العالمين فيه أسماءٌ أهل الثار وأسماءً آبائهم وقبائلهم ‏ : - 

على آخرهم ‏ فلا يِرَادُ فيهم ولا يْقَصٌ منهم أبدأه. قال 0 فَفيِمَ 
العمل بالرشرل ا إن كان أمر قد فرغ . منه. فقال: «سددوا وقاريوا, 
إن صاحب الجئة يختم له يعمل أهلٍ ا و 
ساعن الثار يختم له بعمل أهلٍ الثار وإن عمل أيّ عمل»». ثم 

رسول الله (صلى الله عليه وآله) بيده فنبذهماء ثم قال: «فرغ 0 
العباد. فريقٌ في الجئة وفريقٌ في السّعين» 

قال برعل ديا رسول نه أغلم هل الملة فق اهل الثارة 

قال :«نعم». 

قال: «ففيم يعمل العاملون؟» 

قال (صلى الته عليه وآله): «كل مُيَسّر لما خلق له». 

إن رجلين من مزينة : أتيا رسول الله فقالا: يالومو الله أرأية ت ما يعمل 
اناس اليوم ويكدحون فيه أشيءٌ قضي عليهم وَمَضىْ فيهم من قدرٍ 
قد سبق أو فيا يستقبلون به ما أتاهم به نبيّهم وثبتت الحجة عليهم, 
فقال: «لاء بل شيءٌ قضي عليهم ومضى فيهم وتصديق ذلك في كتاب 
لله وَتفُْس_وَمَا سَوَاَا * فَاََمهَا فُجُورَهَا وتَْوَاها». 

قال عمر: يا رسول الله أرأيت ما نعمل فيه أمر مبتدع أو مبتدأ أو فيا 


قد فرغ منه؟ 


حرق 


غ6" 


56 


يق 


اح 


فقا يويل :فنا قد فرع مته يانين الخطاب» وكل مشر ما من كان 
مق ها المسادة كانه يقل للجاعا ف ران من كان طن أهل العناء 
قانه يمل للخقان. 
قال: نا نزلت طفَمئْهُم شَقَىٌّ وَسَعيدٌ» سألت رسول اله (صلى الله 
عليه وآله) فقلت: يا نبيٌ الله. فَعَلامَ نعمل. على شيءٍ قد فرغ منه؟ أو 
عل شيء / شرح نه 
قال: «بل على شيء قد فرغ منه وجرت به الأقلام يا عمر ولكئى كل 
مسولا تلق 

قال علي (عليه السلام): كنا في جنازة في بقيع العَرّقد. فأتانا 
رسول الله (صلى أله عليه واله) فقعد وقعدنا 500 صر » 
فلكسن وجعل َذْكْتَ ابمخصرته. ع قالة بها متكو من اعد إلا وق 
كتب مقعده من النار ومقعده من الجنة». قالوا: يا رسول الله أفلا نتكل 
على كتابنا؟ 
فقال: «اعملوا. فكل مُيَسَر للا خلق له. أمّا من كان من أهل السعادة 
فسيصير لعمل أهل السعادة, وأمّا من كان من أهلٍ الشقاء. 
فسيصير لعملٍ أهلٍ الشقاء لم قرأ: لفَأَمّا مُنْ أغطئ واتقئ * 
وَصَدقَ شين © مُسَْيس لمر » ٠»‏ 
قال علي (عليه السلام): :كن في جنازة في بقيع الغرقد. فأتى رسول الله 
(َصْل اه علد والد) فقعد وقعدنا حوله ومعه مخصّرة, فجعل يلكت 
واكك فال سا متكو امن أحف أورقن تقدن تفز سوه إلا .وقد كبن 
الله مكائها من الجئة والنار, وإلا وقد كتبت شقية أو سعيدة» فقال رجل: 
يا رسولٌ الله. فا نمكث على كتاينا وندع العمل؟ فَمَنْ كان ًا من 
أفل التّمنادة. ليكوينٌ إلى أهدل السقادة. ومن كان مناءفن اهل 
الشقاوة, ليكوتن إلى أهل الشقاوة؟. 
قال وسعون اق ا(ضل انه عليه والة) ويل اعسلواء فكل ميس فأمأ 


11 


3 


الف 


.8 


١ 


أهل السّعادة. فييسرون لعمل أهل السعادة, وأمًا أهل الشقاوة 
وَصَدَّقَ بِالحُسْنَى * فَسَيْسَرهُ للْيُسْرَى * وَأَمَا مَنْ بَخلَ وَاسْتَفْنئ 
* وَكَذَّب بِالحُسْنئ * فَسَنْيَسَرهُ للعُسْرَى» » : 

سأل عل (رضي الله عنه) رسول الله عن هذه الآية: ظيَمِحُو الله ما 
يََاه4, فقال: «لأقِرنَ عَيْيْكَ بَفْسِيرها. ولأقرنَ عين أَمِّي بعدي 
هارا المدة عل هيوان الرالدية واصطناع المعروف. 
يحول الشقاء سعادة ويزيد في العمر. ويقي مصارع السوء» 

«لايرد القضاء إلا الدعاء. ولا يزيد في العمر إلا البر». 

ولةبرد القلان إلا العا ولا رويد:ى الخمرا إل الى إن ارتل لبخرم 
الرزق لذب يصيبه»). 

«الدّعاء نقح . 7 نزل وَمما لم ينزل. فعليكم عباد الله بالدعاء» 
00 بالنبي فقال: السَّلامُ عليك, فقال انب لف ووغليك م 

فقال أصحابه: إنما سلّم عليك بالموت. فقال الموتٌ عليك 

فقال النبي: «وكذلك رددت». 

ثم قال (صلى الله عليه وآله) لأصحابه: إن هذا اليهوديٌ يعضه أسود 
في قفاه فيقتله. 

فذهب اليهوديّ فاحتطب حطباً فاحتمله ثم ل يلت أن انصرّف. فقال 
له: «ضعْه». وضع افطع اذا التوو ا عرف الخطية عات كلك 
عود. ققال (صلى الله عليه واله): «يا مهودي. ما عملت اليوم؟». قال: 
ما عملت عملا إلا حطبي هذا فحملته فَجنتٌ به وكان معي كَدكتَان 
فأك لك راسد وتصَدَفَتَ بواحدةٍ على مسكين, فقال وول الله: : «يها دَفْعَ 
اه عنه». وقال«بإن الصَدَقَةَ تد فع ميتة او ءِ عن الانسان». 

لانن غم أن اشجاه وهال يام بالشوم والتجناد عد كدي عل 


الله واوشن عدا أن احور والح بعي قنيه اشارعقه احرج لق من 


فرق 


"0 
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حرق 


خرف 
خف 


ادق 


سلطانه. ومن زعم أن ا مخاصي بغير قو الله فقد كذب على الله. ومن 
كدت عل أنه امكلةناقه الناره: 
«الشّقِيُ مَنْ سَقِي في بَطأن آَم وَالسّعِيدُ مَنْ سعد في طن أُمه». 

أمير المؤمنين علي بن أبي طالب (عليه السلام) 
«إن القول في أن الله واحدٌ على أربعة أقسام: فَوَجهَان 39 لا يجُورّان 
على الله عرَّوجلٌ وَدجْهَان ينان فيه. فَما لقان لا يجوْرَان عليه. فََولُ 
القائل: واحدٌ يَقَصَدٌ به بابّ الأعداد. فهذا مَا لا يجورٌ لأن مَا لا ثاني 
لكلا ايد هل فى باك الأعداد أنَا ير أنه عفر من قال ثالث ثلانقة 
وقول القائل: هو واحدٌ من ااي يريد به النوع من الجنسٍ فهذا 
نالا حور عليه لأند تشبيك وجل ريا عن ذلك وتعالى. وأمّاالوجهان 
اللذان يبان فيه فقول القائل: هو واحدٌ ليس له فى الأشياء شَيَهم 
كذلك ريناء وقول القائل: إنه. عزوجل أعدي المعلى: يع يه أنه له 
ينقسم في وجود ولا عقل ولا وَهُمٍ كذلك رَبنا عزْوجِلٌ». " 
قال قائلٌ لعل بن أبي طالب رضي اله عنه: أين كان ربّنا قَبْلَّ أن يخلق 
السماوات والأرض؟ 
فقال عَلِءٌ (عليه السلام): «أَيْنّ سؤال عن مكانء وكانَ الله ولا مَكَانَ». 
إن الته تعالى حَلَقَ العرش إظهاراً لقَدْرَته لا مكاناً لذّاته». 
«قد كان ولا مكان وَهُوَ الآن على مَا كان». 
«وكال الإخلاص. له تفي الصَفَاتِ عَنْهُ. لسَهَادَة كُلّ صفَة أَنهَا غير 
الْوصون وشهادة كل موصي الد غير السنة فم وضف اد 
سبحاله فقد قرنه: ومن ريه قفد تناه ون اثناة ققد جراة: وم جر 
فقَد جهله». 
دل (عليه الننلام) يوماً سوق اللحامين وقال نيا مَمْسْرَ اللْحَامِينء من 


نف منكم في اللخم فيس منا». فإذا هو برل مُوَ ليه ظَهْرَهء فقال: 
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كل اي جب بالسَيع ». َصَرَبهُ على ظَهْره ثم قال: «يا لام 
من الذي | ا ٠‏ بالسيع. ؟» قال: ارت مين ا أمير المؤم: بن» فقال: 
«أخطات, دكلتك رك ف إن الله ليس بيند وبين خلقه حجاب. لأنه مَعَهمٌْ 
أبن كانوا». فقال الرّجل: ما كفارةً يا فلك يا أملة الؤمنين؟ قال: 1 
عل أذ الله مَعَكَ حيث كنتء قال: ل المساكين؟ قال: لا, إِنما عت 
بغير ربك». 

و عل الصرانن وَخَبرَ الضَائر لهُ الإحَاطَة كل شيي». 

«الحمدٌ لله الذي لا تدْركُهُ الشوّاهد, ولا ويه المشَاهد, ولا ترَاه 


النوَاظي ولا اران 
سلس 2 م هد دّة 


«ما وحده من كيفه ولا حقيقته عاتن مله ول اد صنل مر شاي 
ولك مدده من أشار ليه وتوهية». 

«الأول الذي م 0 دعبل فيكون شي قيله: والآخر الذي لد 
بَعْدٌ فيكون شيءٌ بَعْدَهُء والرّادع أناسرة الأبصار عن أن تَنالَهُ أو 
تذكرة». 

سأله ذعلب اليماني فقال: هل رأيت رَبك يا أمير المؤمنين؟ 

فقال (عليه السلام): «أَفأَعْبْدُ مالا أرى؟» 

فقال: وكيف ترَاه؟ 

فقال:«لا تدركة اليو بِمُسَاهَدَةِ العيّانء ولكن تدركةُ القلوبٌ بحقائق 
الإإيهان وسفن الأشباء ير عل فمن» بَعيدٌ منها غير مُبّاين». 1 
عن الأصبغ بن نياتة قال: إن أميرٌ المؤمنين (عليه السلام) عَدَلَّ منْ 
عند حائطٍ مائل إلى حائطٍ آخرّ فقيل له: يا أمير المؤمئين أَتَفرَ من 
قضاء الله؟ فقال: «أَفرٌ من قضاء الله الى قدو الله رفسل 
2 المؤمنين (عليه السلام) مِنْ صفين. أقبل شيخ فيا بين 
يديه ثم قال له: يا أميرَ المؤمنين خَبرنًا عن مسيرنا إلى أهل الشام 
أبقضاء الله وقدره؟ 


فرق 
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11 
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احلدلا 


كنا 


١. 


08 واوا 


فقال: «أجَل يا شيخ. ما عَلَوْتم من طَلعَة, ولا هَبَطتم من وادء إلا بقضاءٍ 
من الله ود 

فقال الشيخ: عند القه أَحْتَسبٌ عَنَائي يا أمير المؤمنين 

فقال أمي الؤمنينه د يا شيخ ! قات قد عَظَم اقه لكُم الجر في 
سكم 3 نتم سائرون» وفي مُقامكم وأنتم مقيمون, وفي منصرفكم 
وأنتم رفون وم تكونوا في شيءٍ من حَالاتَكُم مكر هين ولا إليه 


ىه تو ل 


ين». 

' فقال الشيخ: كَيِفٌ لم نَكنْ في شيءٍ من حالاتنا مكرهين ولا إليه 
مُضطرينٌ وكان بالقضاء والقدر مسيرنا ومنقلبنا ومنصرفنا. 

فقال أمير المؤمنين: «أو نَظَنّ أنه كان قضاءٌ حتباً. وقدراً لازما؟ إنّه لو 
كان كذلك لبطل الثوابٌ والعقابٌ, والأمرٌ والنبئء والرَّجِرٌ من الله 
تعالى؛ وسقط معنى «الوعد زالرعينه را قن لاله ررق فول مد 
للمكيمن: لكان الذت آنل بالإحسان من المحسن, لكان امسن 
وى بالعقوبة من المذنب. اتلك نقالة اخؤان عبدة لأوانء وَحْضَاءِ 
الرحمن وَحَزْب الشيْطان. وَقدَرية هذه الأمَة ويجوسهاء ون 5 
مبيرأه ونبى «تذيرأ وأعطى على القليل, كا ول ينس مغلزيا ود 
بطم مُكرَهاً. وم يُملك مُفَوْضا ول يَخْلّقَ السباوات والأرض وما بينها 
باطلاء وم ب ببعث لين مبشرين ومنذرين عبثاً. ذلك ظن اين كفرواء 
فَويْلٌ للذِينَ كفر وا من الثار.. 

سْئْلّ عن القضاءٍ والقدر فقال: لا نقولوا وكلهم لله إلى نهم 
فتوهنوه, ولا تقولوا أَجَبرَهُم على الخاصي فتَظْلمُوه. ولكن قولُوا الخير 
بتوفيق الله والشر بخذلان الله, كل سابق في علم الله. 

نا غلا أعد فى القدّر إل خرح عق الإسلام». وق سوم 
الإيهان»]. 1 

... فقال الرجل قا القضاء والقدر الذي ذكرته يا أميرَ المؤمنين؟ 


شرق 


1١4 


حل 


قال: «الأمرُ بالطَاعَةء والنهي عن المعصية, والتَمكِينَ من فغل الحسنة 
يرك السك والعرطة عن التزية إليه والقذلان ل .عضاب والوقد 
والوعيد والترغيب والترهيب. كل ذلك قضاء الله في أفعالنا وقدره 
لأعمالناء فأما غير ذلك فلا تظنه فإن الظَنَّ له خبط للأعال». 
فقال الرجل: فَرَّجْتَ عَني يا أميرَ المؤمنين فَرّجَ الله عَنْك. 
سَئْلَ عن القدر فقال: «طَريقٌ مُظْلمْ فلا تسلكوه وبَحرٌ عَمِيقٌ قلا 
لوه وس الله فلا تتكلفُوه». 
«أْضل ما تومل به الو تون الإبام باق اوطذقة الشره تاليا تثاهي 
الخطيئةٌ وتطفيءٌ غضبٌ الرّبٌّ, وصتائع المعروف فَإنها تدفع مهاسو 
تي مُصَارعَ اوَان». 
«اليمين والشمال مَظَلَة, والطريق الوسطى هي الجادة, عَلَيْهَا باقي 
الكتاب واثار البوّة». 
«حَقيْقَة السَعَادة أَنْ يِحْتمَ الرّجُلُ عَمَلَهُ بالسّحَادَة وحقيقة الشّقاء أن 
كم ارم عَمَلَهُ بالشقاء». 

الإمام الحسين بن علي (عليههما السلام) 
كتب الحسنٌ بن أبي الحسن البصري إلى الحسين بن علي بن أبي طالب 
(ملوات اشاعليه)) أله عن القدر فكب إليدف وفائيع ها شرحت 
لك ق الفدرنما أقضي:إلينا أهل البيت» قاله من لم يمن بالقدر خيره 
وشرّه فقد كَفْر ومن حمل المعاصي على الله عزُوجِل فقد افترى على 
الله افتراءً عظياً. إن الله تباركَ وتعالى لا يُطاع بإكراوء ولا يعْصَى بعلي 
زلا مسال ليناد" فى الخلكة..لكله امالك ذا تلكيه: والقادر ذا خليد 
فتَرَهُم. فإن انْتمَرُوا بالطاعة م يكن الله صَادَاً عنها مبطثاًء وإن انَْمَرُوا 
امعد ة انما أن دن اعلدي: تسو زا بخن رون ءالع را بد ان: 
وإنْ م يفعلُ فليس هُرَ حلَهُم عليها قسراً. ولا كلْفَهُم جَبراًء بل بتمكينه 
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إِياهم بعد إعذاره وإنذارة هم واحتجاجه عليهم طوقهم ومكنهمء وجعل 
قن الشيل :إن حل ما اليه عام لماخ جا جسلهم 
مسْمَطمِنَ لخد ما أَمَرهُمْ به من شيء غير آخذيه, وَلمَركِ ما نماهم 
غنه من شيءٍ غير تاركيه: والحمدٌ له الذي جعل غباده أقؤياء لما أَمرَهُم 
بده ينا لون لكا الوه وما تاه نه وجمل القدل نمل ل«الشبيل: 
عدا منقبلا فأنا غل ذلك أذهب ويد أقول: واقه وأنا وأضحاي أيضاً 
عليه. وله الحمد». 
الإمام علي زين العابدين (عليه السلام) 

7 اله عزْوجلَ عل أنه يكون في آخر الرّمَان أقوام مُتعَمُقُون فأنزل 
الله 0 طقل هرَ 18 أحد ‏ 32 الصَّمَد» والآيات من سورة 

لحديد... إلى قوله لوَهُوٌ عَلِيم بزّاتَ الصَدُور» فَمَنْ رَامَ مَا ورَءَ 
ديا رَبَّ قويتُ على معصيتك بنعُمتك» 

الإمام محمد الباقر (عليه السلام) 

نا انما وا وله اذا نلك 0 طم عرانا دواعي 
حلالاً. فاتبعوهم وعبدوهم من حيث لا يشعر ون». 
«ما يستطيمٌ أهلٌ القدر أن يقولوا والته لقد خلق آدم للدنيا واسكنه الجنة 
لحضيه فيرةة إليها حلفده. 
«وَهمُ القدريّة الذين يقولون: لا قَدَّر ويزعمون أن قادرون على الهدى 
والحاذلة): 
«كان الله ولا شَيْءَ غيره. وم يزل الله عالماً بها كوّنء فَعلمه به قبل 
كونه, كعلمه به بعد ما كونه». 
«ما عبد الله بشيءٍ مثل البَداء». 
علد أرما ترق الأعيال: 1 الأموال وَتدْفَعٌ الوق سر 
اباي سودق الل 
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سل (عليه السلام) عن ليلة القدر, فقال: «تنّل فيها الملائكةٌ والكتبَةٌ 
لضا *اقديا مويه صو كان لق امن الشنه قا رات 
تؤقوك تداق له الفيية ونم معام داعي وما جات رهن 
قوله يَمحُو الله مَا يَشَاءٌ ويقْيتٌ وَعِنْدَهُ أمُ الكتاب4». 
د الأثور اعرد قرح جات اا نوين الور اح لطر د 
اف روسك بها جا يقت يلت طياها يعات 1 للم عل ذلله أحدا 
ع الموقوفة ‏ فأمًا ما جاءت درل فهى كانه الا يكذ تقبنه 
ولا نبيّه ولا ملائكته». 
«إيّاك أن تقول بالتفويض_فإنٌ الله عرُوِجلٌ لم وض الأمر إلى لق 
وهنا مند وصَعْفاء ولا أجيرهم على معاصيه ظليأ». 
«إنّ الله عروجلٌ أرحم بخلقه من أن يُجبرَ لق على الذنُوبٍ ثم 
يُعَذّهم عليهاء والله أعرَّ من أن يريد أمراً فلا يكون»» قال: فَسُئْلَ (عليه 
السلام) هل بَينَ الجير والقدر منزلة ثالثة؟ 
الل 

الامام جعفر الصادق (عليه السلام) 
ايز اش جل وعد را والعك ذالنولة عقاو بوالقفم ره 
مكو بز التشر افولا مشر والعدره اند ولا مق و4 
دفلا اين الخلق مشلا والفلف جارياً واتمتلاف اليل اهار 
الشس والممز دل ضبخة الأمن والتذرير زانبلاق لامعل أن ادير 
واحد». 00 ْ 
َلْتَ لأبي غبد الله (عليه السلام): ما الدليلٌ على أن اله واحدٌ؟ 
قال: «اتصالٌ التدبير وقامُ الصُنْع كا قال الله عرَّوجِلَّ «لَوْ كَانَ فيه 
آهَدَ إِد اله لقسَدتايى 00 1 
ل ا ركني اجارا اله هرانا دريو علبهم 


حلالا. فاتبعوهم وَعَبَدُوْهُم من حيث لا يشعر ون». 
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سالت جعفر بن محمد (عليها الجر عن التوحيد فقال: «واحدء 
صَمَد ا صَمَدِي لآ ظلّ له يمسكهُ, وهو يمسك الأشياء بأظلتها 
عَارفٌ بالمجهول, معروفٌ عند ئَُ جاهل . فَرْدَانء لا خلقه فيه ولا 
هو في خلقه». 

«كما أن باديءَ النعَم مِنَ الله عرٌوجلٌ وقد نحلكموه. كذلك الشرّ من 
أنفسكم وإن جر به قدره». 

«إنّ القضاءً والقدرٌ خَلْقَان من خلق الله, والته يزِيدٌ في الخلق ما يشاء». 
دان اف إذا أرك شيعا قدرى: فإذا قد فاه اذا عضاة انضاف»: 

«إنْ الله أكرم منْ أن يكلف الناسٌ ما لا يطيقون, وَالته أعرّ من أن 
يكون في سلطانه ما لا يريد». 

بعك عبد املك ابن مزروان إل عامل المدينة أن وه إل متمد بن عل 
بن الحسين ولا تهيجه ولا تروعه. واقضي له حَوَائْجَهُ وقد كان ورد على 
عبد الملك وجل من القدرية فحضر م مَنْ كان بالشام فَأَعْيَاهُم 
جميعاً. فقال: ما هذا إلا محْمْد بن عل فكتب إلى صاحب المدينة أن 
يحُملَ تحمد بن علي إليه. فأتاهُ صاحبٌ المدينة بكتابه, فقال ابو جعفر 
(عليه السلام): إن شي كبير" لا أَقوَى على الخروج 2 وهذا جعفر ابني 
يقوم مقامي, فَوَجُهَهُ إليه. فلما قدم على الأموي أَزْرَاه ِصغه, كر أن 
يجمع ينه وَبِينَ القدريّ مخافة أن يغلي وتسامعٌ الناس بالشام بقدوم 
جعفر لْخَاصَمَةَ القدرية فلا كان .من القد اجتمم الناسٌ بخصومتهاء 
فقال الأموي لأبي عبد الله (عليه السلام) إنه قد أَعيّانا أَمْرُ هذا 
القدريّ. وإنّا كتبثٌ إليك لأجمع بينك وبين فإنه لم يَدَعٌ عندنا أحداً 
إلا خصمه. فقال: «إنْ الله يكفيناه». قال: فلا اجتمعوا قال القدري 
لأبي عبد اله (عليه السلام): سَلّْ عَمَا شئت! فقال له: اقرأ سورة 
اممف “قال قفر أحاء وقال: لأسو :انا ةما 4 سورة”الحبمةا عابنا 
إنا له وَإِنَا إليه رَاجِمُونء 'قال: فجعل القدزي يقرأ سورة الحمد حتى 
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بلع قول القه تبارك وتعالى 8إإِيّاكَ تَعْبدُوَإِيَاكَ نسْتَعين» ا 2 

جعفر: «قفء مَنْ تستعين؟ وما حاجتك إلى المؤونة؟ إنْ الأمر إليك». 

بهِتَ الذي كفر. وَالته لا يعدي القومّ الظالمين. 

قال عل بن سالم: سألته (عليه السلام) عن الرقى أَتَدْقَع من القدر 

شيئاً؟ 

فقال: «هي من القدر». وقال (عليه السلام): «إنْ القدريّة حوس هذه 

الأمة وهم الذين أرادوا أن يضفو الله بعَدّلهِ فأخرجوه من سلطانه 

وفيهم نزلت هذه الآيه م يُسحَبون في الثار على وجُوههم ذُوقُوا 

مس سَفَر * إنَا كُلَّ شَيْ عء حَلَقنَا ه بقدَر4». 

«مَنْ زعم أذ ل 0 دوق تت ل بعلم أصين: ا منه». 

الكل أن ليده انا :فهر فى علمد قبل أن شن لبس شى سبذراله 

إلا وقد كان في علمه إن الله ل عدو لهم حول 

«ما الله بشيء مثل البَداء». 

00 ب حتى ااه لات غضال: الإقراز بالعيودية 

وخَلع الأندّاد. َأ د م ما يشاء ويؤخر بايمات: 

دما َ: نبي قط تي بقرَ لله تعالى بخمس : البداء والمشيئة....». 

عد الاق كارن الا يق الأجر, ما فَتَرُوا عن الكلام 

0 ر 

إن الدعاءَ يرد القضاء. 17 المؤمن ليذنب فيحرم بذنبه الرزق: 

بَلَ يَدَاُ مَبْسوطْتَان يُنَفق كَيْفَ يَشَاءُ4: «إنَّ اليهود قالوا: قد فرغ 
من الم لذي يول ينقص. فقال اله (جلّ جلاله) تكذيباً لقوهم: 


يم له ماه 


«عْلْتْ يدهم وَلْعَنُوا ب قالُوا بَلْ َدَاهُ مبسَوْطَتان ب ينفقٌُ كيف يَشَاء4». 


«أَجَلَ مُسَمَىّ. وهو قوله تعالى «(إذا جَاء أَجلهُم لا يَسْعَأَخرُونَ سَاعَة 
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«في تفسير قوله سبحانه هنم قضئ أَجَلا وَأَجَلَْ مُسَمَىَّ عندة» 
قال: «الأجلٌ الذي غير مسمى موقوف يقدّم منه ما يشاء ويؤخر منه 
مايشاة وأنا الأجل امس فهو الذى ول ا يريد ايكون من ليلة 
القدر إلى مثلهَا فق قال هدنك اقول ات <إذًا جَاء أجلهم ب 
او ماع وَل يَسْتَقدِمُونَ4». 
وأفل لق أن هوي الأنيياة إلا بأسيات سل لكل تو وتيا تسمل 
لكل سبب عاشزحاة 
قال حزة بن خران, قلت له إِنَا تقول: 1 اقم يكلف العباد إلاها 
اتاهم, وكل شيء لا 5-55 فَهُوَ ع موضوح, ولا يكون إلا ما شاء 
الله وقضى وقدر وأراد. فقال: «والته إن هذا لديني ودين ابائي». 
وإنا لااتقول جيرا ولا تفويضاء: 
«الناس في القدر على ثلاثة أوجُه: ل زعم أن الله زوفل أَجْيرَ 
الا بعل لمخاصِي 6 قد علج الله عرزوجل في حكمه., وهو كافر. 
ورجل يزعم أن الأمر مُفَوَضِ إلبهم فهذا وهن الله في سلطانه فهو 
كافزسؤرجل تقول إن ال عر وجل كلق القبادما يفون زز يكلنيم 
:ا لاطكوة قاذا خسن غنن القن وإذا أسناء اهف انهه فهذ ايلم 
بالغ». 
18 ل أرحم بخلقه من أن بجر حََْهُ على الذُوب مم يهم 
عليهاء والله أعرٌ من أن يريد أمراً فلا يكون». قال: فسئل (عليه 
السلام) هل بَيْنَ الجبر والقدر مَنْزْلة ثالثة؟ قال: «نعم, أوسع مما بين 
السماء واللأرض». ْ 
«لا جَيرَ ولا تفويض ولكن أمر بين أمرين». قال: قلت: وما أمر بين 
أمرين 
قال: «مَتَلُ ذّلِكَ مَثَلُ رَجُل رأيته على معصية فَنْهيتهُ فلم ينته فتركتة 
ففعل تلك المحصية, فليسٌ حيث ل يَقبَلُ منك فتركته أنت الذي أمرته 
بالمعصية». 
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الإمام موسى الكاظم (عليه السلام) 
«لا يكون شيء في السماوات والأرض إلا بسبعة: بقضاءٍ وفدر وإرادةٍ 
ومشيئةٍ وكتاب وأجل , وإذن. فَمَنْ قال غير هذا فقد كذب على الله أو 
رد على الله عرجلة. 
قال عليه لبد و ليونس مولى علي بن بة يقطين: نايا يونس الها تتكلم 
لدو قل إن لا أتكلم بالقدر. ولكن أقول: لا يكون إل ما أراد 
اله وشاء وقضى وقدر. فقال: «ليس هكذا أقولء ولكن أقول: لا يكون 
إلا ما شاء الله وأراد وقدر وقضى». 
«م يرل الله عَامَاً بالأشياء قبل أن يخلق الأشياء. كعلمه بالأشياء بعد 
ما خلق الأشياء». 
«عليكم بالدعَاءٍ فإنَ الدعَاءَ والطَلبَدَ إلى الله عرّوجِل يرد البلاء. وقد 
قذر وقضى فلم ا إمضاؤه, فإذا دعي الله عزوجل ستل صرف 
البلاء صرفه». 
فلك 0131 تمك عواله سن دم 
لا خلق له؟ فقال: «إنْ اله عزّوجِلَ خلق الجن والإنس ليَعبدُوه وم 
يخلقهم ليعصوه. وذلك قوله عرَوجِل وما خَلَتُ الجن ولإِنْسَ إلا 
يكبتو فشر غلابا خلن له فالويل أن أستحبّ الععى .على 
الطدى». 
سألت أبا الحسن موسى بن جعفر (عليهما السلام) عن معنى قول 
رسول آله الشّقيّ مَنْ شقي في بطن أمّه. والسّعيدُ من سعد في بطن 


2 
أمه. 


فقال: المي مَنْ عَلمَ لله وهو في بطن أُمَه أَنّهُ سيعمل أعمال 
الأشقياء. والسعيد من علم الله وهو في بطن مه أنه سيعمل أعبال 
السّعَدّاء». 
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الإمام علي الرضا (عليه السلام) 
«اخدلكباريك عَدَدِد ظَاهرٌ لا بتأويل الْبَاسَرَة, ل لا باستهلال 
ان لا يميق ْ 
ولا جور في قضيّة, الخلق إلى ما عَلَمَ مُنقَادون, وعلى ما سَطْرَ في كتابه 
مضو لا يعلمون خلاق ما علم منهم, ولا غيره يريدون». 
سألنه يونس عن معنى القضاء والقدر, فقال: «هي اهْنْدَسَةُ ووضع 
الحدود من البقاء والفناء. والقضاء هُوّ الابرام وإقامة العين». 
قال وافبية قله وما سعد واقدر؟ 
قال: «تقديرٌ الشيء من طوله وعرضه». 
قلت: فا معنى «قضى»؟ 
قال: «إذا قضى أمضاه فذلك الّذي لا 3 لده. 
قال (عليه السلام) ليونس مولى علي بن يقطين: «أَوَ تذري ما قدر»؟ 
قال: لا. 
قال زتعن المتدلية مق الطول؟بواقدركى واليقايه ف قا اران اا ا 
عا قينا | رافه بوذ ارادة فترى را قدو فقا ةا قفا عقاف 
مدفته يفول في فول 1ه تبارك وتعاى إن الله لا يما قوم سس 
يعوا ما بأَنْسِهم, وَإِذَا أَرَادَ لله بقوم. سيا فلؤافرة م4 فقال: 
«إن القدرية يحتَجون وها ولس كا يقولون. ألا ترى 5 الله تبارك 
وتعالى يقول ظوَإِذًا أَرَادَ أل بقوم. ا فلا م لَهُ4. وقال نوح 
على نبينا وآله السلام: إولا يَنَفعُكُم نضحي إِنْ أَرَدْتُ أنْ أَنْصَعَ لَكُمْ 
إنْ كَانَ الهيري دُ أن يُعُويكُم 4». قال: «الأمر إلى القه هدي من يشاء». 
ديا يونس لا تفل بقول القدريّة فإن القدرية م يقولوا بقول أهل الجنة 
ولأ يفول أهل التارؤلة بقوك إبليض: فإن أهل الجنة قالوا: : #الحمد لله 
الّذي هَدَانَا هَذَا وَمَا كنا لمْمَديَ لول أنْ هدَانًا لله4. زلامقولوا يتول 
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أهل الثّار فإنّ أهل النّار قالوا: ينا عَلَيْتْ عَلَْيْنَا شقوتنا». وقال 
إبليس: «رَبّ : َعوَيْتني4». فقلت: يا سيّدي والته ما أقول... 

«إنْ الله عل لا جيل فيه جياه مرت افيف يؤر له ظلية فيده: قاله 
وكذلك هو 

«يكونُ الرَّجُلُ يِصِلُ رَحمّهِ فيكون قد بَقيّ من عمره ثلاث سنين 
فيصيره الله ثلاثين سنة ويفعل الله ما يشاء». 

يا سلبان إن فخ لانو انور موقوفة عند الله تبارك وتعالى يقدّم منها 
ما يشاء وخر مأ يشاء». 

«مساكين القدريّة أرادوا أنْ يَصمُوا الله عرّوجِلٌ بِعَدْله فَأخرجوه من 
قدرته وسلطانه». ١‏ 

ذكر جاده الح والتفويض. فقال: «ألا أعطيكم في هذا أصلا لا 
تْتَلفُونَ فيه ولا تخاصمون عليه أحداً إل كسرقوه». 

فلنا: إن رايت ذللقه 

فقال: «إن الته عرّوجل ل بطع بإكراو. ول يُعْصَ بعلَةِ وم همل العباد 
املك هُرّ المالك لا مَلْكَهُم. والقادرٌ على ما رهم عليه. فإن امتَمَرَ 
العبَادُ بطاعته لم يكن الله عنها صَادَاً ولا منها مانعا. ينامرا 
بمعصيته فشاء أن يل بنهم وبين ذلك قعل. ان ن لم يحل وفعلوه ه فليس 
هو الذي أَدْخَلَهُمِ فيه». ْم قال (عليه السلام): «مَنْ يَضبُط حدود هذا 
العلا فقد حص مَنْ خالفة». 

«منٌ مخض الاسلام أن الله تبارك ات ا ال يا 
وان أفعال العباد مخلوقة لله حَلَقَ تقدير ل خَلق تكوينء وات خالق كل 
شيء: ولا نقول بالجبر والتفويض ». 

سأل الفضل بن سهل الرضا (عليه السلام) بين يدي المأمون, فقال: 
يا أبا الحسن الخلق مجبورون؟. 
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قال: فَمطْلقُون؟ 
قال: «الله أَحَكم من أن يعمل عَبْدَهُ ويكلة إلى نفسهه. 
الإمام علي الهادي (عليه السلام) 

«... فََمًا الجير الذي يلزم مَنْ دَانَ به الخطأ فهو قول مَنّْ زعم أَنْ الله 
جل وعرٌّ أَجْبْرَ العبّاد على المعاصي وعاقبهم عليهاء ومن قال بهذا 
القول فقد طلم الله في حكمه وكذبه ورد عليه فول ولا يَظْلم رَبك 
أَحَدَأ» وقوله «إذلك ب قدّمّت يَدَاكَ وَأَنْ الله ليس بظلام. للعبيد» 
وقول إن الله لا يَظْلمُ الثاس ‏ شَيْنَاوَلكن الناس أَنْفْسَهُمْ يَظْلمُونَ» 
مع آي كثيرة في ذكر هذاء فَمَنْ زعم أنه يحبر على المعاصي, فقد أحال 
بذنبه على الله. وقد ظلمه في عقوبته. ومن ظلم الله فقد كذّب كتابه. 
ومن كذَّب كتابه فقد لزمه الكفر باجتماع الأمّة..» إلى أن قال: «فمن 
زعم أنْ الله تعالى فوّض أُمْره وبميهُ إلى عباده فقد أثبت عليه العجز...» 
إلى أن قال: «لكن نقول: إن الله عرّوجِلٌ حَلَقَ الخَلقَ بقدرته وَمَلْكَهُم 
استطاعة تَعيّدهم بها فَأمرَهُم ونهاهم با أراد...» إلى أن قال: «رهذا 
القول بين القولين ليس بجبر ولا تفويض ويذلك أخير أمير المؤمنين 
صلوات الله عليه عباية 0 0 الأسدي حين سأله عن الاستطاعة 
التي بها يقوم ويقعد ويفعل. فقال له أمير المؤمنين: سألت عن 
الامنتطاعة علكيا من دون الله أو مع الله؟ فسكت عباية, فقال له أمير 
المؤمنين: قل يا عباية, قال: وما أقول؟ قال (عليه السلام): إن قلت إِنَّك 
قلكها مع الله قتلتك. وإن قلت تملكها دون الله قتلتك. قال عباية: ف 
أقول يا أمير المؤمنين؟. قال (عليه السلام) تقول: إنك تلكها بالله 
الذي يملكها من دونك. فإن يُمَلّكها ياك كان ذلك من عَطائه. وإن 
يَسلْبْكَهَا كان ذلك من بّلائه هو المالك لَا ملُكك, والقادرٌ على ما عليه 
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عيسى بن مريم 
مر عيسى بن مريم (عليهما السلام) بقوم محُلبين فقال: «ما طَؤُلاءِ:». 
قيل: يا روح الله إن فلانة بنت فلانة تهدى إلى فلان بن فلان في ليلتها 
هذه. 
قال: لبون اليوم ويبكون غدأ». 
تقال قاتل سي 1 "نا يول قد 
قال: «لأنْ صاحبتهم ميتة في ليلتها هذه...». فلما أصبحوا جاؤوا 
فوجدرها على حَاهًا لم يحدث بها شيء. فقالوا: يا روحَ الله إن التي 
فقا قبس انكل دما شاه دادغبو نينا النهنا رحس فرغوا 
الات قندري زذلها قال لد حيبي واستاذو ال نعل ساجيتاةة: 
بكترت فركن غلبها تقال خادجا مويت تباتك عدي 
الكل كان شد تاساتل تق كل للةتعية شقيله ما يقوتة ال سلهنا: 
وإنه جاءني في ليلتي هذه وأنا مشغولة بأمري وأهلي بمشاغل. فلا 
معت كاله ممت كر بحت رلته كنا يقيلة 
ففي هذه اللحظة قال عيسى ها: «تنحي عن يحلسك. فإذا تحت ثيابها 
أفعن من عاعة عاض غل ذنيه 
فقال (عليه السلاء): «با صتمت صرف عنك هذا». 
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مصادر الكتاب بالترتيب الهجائي 


(الالف) 
' الإبانة عن أصول الديانة ... ابو الحسن علي بن اسباعيل الاشعري (م575 ه) 
أجوبة موسى جار الله ... عبدالحسين شرف الدين (م/11171 ه) 
الإحكام في أصول الدين ... سيف الدين ابوالحسن علي التغلبي (م5711ه) 
5 أحكام القران ... ابوبكر أحمد بن علي الرازي المعروف بالجصاص (م770 ه) 
1 إرشاد الطالبين إلى نهج المسترشدين ... جمال الدين مقداد بن عبدالته السيوري الحلي 
(م415مه) 
الأربعون ... فخر الدين الرازي (م05ه) 
4 أساس التقديس ... فخر الدين الرازي (م707 ه) 
4 الأسفار الاربعة ... صدر المتأهين الشيرازي (م١٠6١٠‏ ه) 
٠‏ أساء الله الحسنى ... فخر الدين الرازي (م5١7‏ ه) 
١‏ الاشارات والتنبيهات ... الشيخ الرئيس ابن سينا (م78؟ أو ”3غ ه) 
١‏ إشارات المرام ... كمال الدين أحمد البياضي الحنفي 
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١‏ الاقتصاد في الاعتقاد ... محمد الغزالي (م0 50 ه) 

5 آلاء الر حمن في تفسير القرآن ... محمد جواد البلاغي (م07١‏ ه) 
6 الجاء العوام عن علم الكلام ... محمد الغزالبي (م6 00 ه) 

5 الله خالق الكون ... جعفر اهادي (معاصر) 

١‏ الامام الصادق ... محمد ابو زهرة (م595١‏ ه) 

4 الامامة والسياسة ... عبدالته بن مسلم بن قتيبة الدينوري (م5؟ ه) 
أمالي المرتضى ... علي بن الحسين الموسوي (م57؟ ه) 

٠‏ الإنتظار ... أبو الحسن الخياط (م١١5؟‏ ه) 

"١‏ أنوار الملكوت في شرح الياقوت ... العلامة الحلىي (م١‏ "لا ه) 

7" الأوائل ... ابو هلال العسكري 

"1:1 أوائل المقالات ... الشيخ المفيد, محمد بن النعبان (1١غ‏ ه) 


(الباء) 
5" بحار الانوار ... العلامة محمد باقر المجلسي (م١١1١01ه)‏ 


6 البحر الزخار الجامع لمذاهب علماء الامصار ...ابن المرتضى. أحمدبن يحيى (م 4140 ه) 


7" البداية والنهاية في التاريخ ... عماد الدين بن كثير الشامي (مغ/الا.ه) 


(العاء) 
4 تاريخ بغداد ... أحمد بن علي الخطيب البغدادي (م1؟ ه) 
٠‏ تاريخ الخلفاء ... جلال الدين عبدالر حمن السيوطي (م١١9ه)‏ 
لفك تاريخ المذاهب الاسلامية ... محمد ابو زهرة م111 ه) 
7 التاج الجامع للاصول ... منصور بن علي ناصف (معاصر) 
"ا تأسيس الشيعة الكرام لفنون الاسلام ... حسن الصدر (م85؟١‏ ه) 


"مع 


التبيان في تفسير القران ... الشيخ الطوسي (م550 ه) 

0 تبيين كذب المفتري ... ابن عساكر الشامي (م١لاه‏ ه) 

6 تجريد الاعتقاد ... نصير الدين الطوسي (م57177 ه) 

#7 تذكرة الحفاظ ... شمس الدين محمد بن أحمد الذهبي (م54/ا ه) 

4" تفسير العياشي ... ابو النضر محمد بن مسعود (من اعلام القرن الرابع) 
9 تفسير المنار ... محمد رشيد رضا (م ١١6014‏ ه) 

4 تلخيص المحصل ... نصير الدين الطوسي (م7177 ه) 

١‏ تهذيب التهذيب ... أحمد بن علي بن حجر العسقلاني (م401 ه) 

7غ التوحيد ... محمد بن على بن الحسين بن بابويه الصدوق (م781 ه) 
8 التوحيد وإثيات صفات الربٌ ... محمد بن اسحاق بن خزيمة (م1؟؟ ه) 


(الجيم) 


غ4 جامع الاصول ... ابن الاثير الجزري (م705 ه) 


(الحاء) 
0 الحجة في بيان المحجة 
1 حاشية شرح المواقف ... عبدالحكيم السيالكوتي 


(الخاء) 
/غ- الخطط المقريزية ... تقي الدين أحمد المقريزي (م840 ه) 


(الدال) 
8 الدر المنثور ... جلال الدين السيوطي (م١11‏ ه) 
دورو لتر ب عبدالقرن الجائرق وهاه 


مع 


(الراء) 
١‏ رسالة: هل نحن مسيرون أم مخيرون؟ ..: محمد عبده 1577 ه) 
7ه رسالة التوحيد ... محمد عبده (م ١77‏ ه) 
6 الرسائل الكبرى ... أحمد بن تيمية (م14/اه) 
54 الروضة البهية في شرح اللمعة الدمشقية ... الشهيد الثاني زين الدين الجبعي العاملي 
(م116 ه) 


(السين) 
0 السنة ... أحمد بن حنيل (م١14‏ ه) 
سيرة ابن هشام ... عبدالملك الحميري (م7١7‏ ه) 
7ه السيرة الحلبية ... علي بن برهان الدين الحلبي (م54١٠‏ ه) 


(الشين) 
8ه شرح أم البراهين ... السيد محمد السنوسي 
084 شرح الأصول الخمسة ... القاضي عبدالجبار (م6١غ‏ ه) 
1ك شرح تصحيح الاعتقاد ... الشيخ المفيد. محمد بن النعمان (م؟١غ‏ ه) 
١ك‏ شر ح صحيح مسلم ... حيبي الدين يحيى بن شرف الشافعي النووي رمكلا هو 
7 شرح العقائد النسفية ... سعد الدين التفتازاني (م7هلا ه) 
4" شرح المواقف ... الشريف الجرجاني (م7١8‏ ه) 
06 شرح المقاصد ... سعد الدين التفتازاني (م57/ا ه) 
شرح المنظومة ... الحكيم السبزواري (م118١ه)‏ 
71 شرح نبج البلاغة ... ابن أبي الحديد المعتزلي (م708 أو7657 ه) 
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5148 الشيعة بين الاشاعرة والمعتزلة 55 هاشم معر وف الحسيني (م/ا ١2١‏ ه) 


(الصاد) 
64 صحيح البخاري ... محمد بن أسماعيل البخاري (م053١؟‏ ه) 
صحيح مسلم ... مسلم بن الحجاج القشيري (م١77‏ ه) 
١‏ الصراط المستقيم 

(الضاد) 
١لا‏ ضحى الاسلام ... أحمد أمين (م784١‏ ه) 


(الطاء) 
“ا طبقات أبن سعد ... محمد ين سعد (م770 ه) 
4/- طبقات المعتزلة ... أحمد بن يحيى المرتضى (م٠814‏ ه) 


(العين) 
0 عبقات الانوار في إمامة الائمة الاطهار ... مير حامد حسين الهندي (م5١٠‏ ه) 
عدة الاصول ... الشيخ الطوسي (م470 ه) 
ا عصر التجزية والتحليل ... جان بول سارتر (ولد عامة ١10‏ م) 
8 عقائد الصدوق ... الشيخ الصدوق (م781 ه) 
4 علاقة الاثبات والتفويض ... رضا نعسان معطي (معاصر) 
٠ه‏ على اطلال المذهب المادي ... محمد فريد وجدي (م1804١‏ م) 
١‏ العلم يدعو للايهان ... جماعة من العلماء 
(الغين) 
1ه الغارات ... ابن هلال الثقفي (م87؟ ه) 
47 غاية المرام في علم الكلام ... سيف الدين الآمدي (م١77‏ ه) 
4 غرر الحكم ... عبد الواحد بن محمد الآمدي (م00١١‏ ه) 


مه 


وهم الغيبة ... الشيخ الطوسي (م40 ه) 


(الفاء) 
1 الفتوحات الملكية ... ابن عربي (/078 ه) 
اه القرّق بْينَ الفرّى ... عبدالقاهر بن طاهر البغدادي (م519 ه) 
848 فضل الاعتزال ... القاضي عبدالجبار (م6١غ‏ ه) 


(القاف) 
8 قصة الحضارة ...6 ويل ديورانت (معاصر) 
١‏ قواعد المرام في علم الكلام ... ميثم بن علي بن ميثم البحراني (م799ه) 


(الكاف) 
7 الكاني في الحديث ... محمد بن يعقوب الكليني (م11؟ ه) 
7 الكامل في التاريخ ... ابو الحسن علي بن الأثير (م 710 ه) 
4 الكشاف في تفسير القرآن ... حمود بن عمر الزخشري (م018 ه) 
6 كشف الظنون عن أسامي الكتب والفنون ... الحاج خليفة. مصطفى بن عبدالته 
31١٠اه)‏ 
1 كشف الفوائد في شرح قواعد العقائد ... العلامة الحسن بن يوسف الحلي (م1"/اه) 
41 كشف المراد في شرح تبر يد الاعتقاد ... العلامة الحسن بن يوسف الحلي (م1/"1ه) 
4 كفاية الاصول ... محمد كاظم الخراساني (م19١‏ ه) 
كنز العبال في سنن الاقوال والافعال ... عماد الدين علي المتقي الندي (110 ه) 


(اللام) 
٠‏ لب الاثر في الجبر والقدر ... روح الله الخميني (م5+9١‏ ه) 
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35 لذائك الفلسفة :نويل ديوزاتت (معاصر) 
5 اللمع ... ابو الحسن علي بن اسباعيل الاشعري (م14؟ ه) 


(الميم) 
٠١‏ ماذا خسر العالم؟ ... ابو الحسن الندوي (معاصر) 
٠١‏ المحاضرات ... السيد أبو القاسم الخوئي (ولد عام/1١١‏ ه) 
6 المحاورات ... ديفيد هيوم (م77/5١‏ م) 
1 المحاسن ... أحمد بن محمد بن خالد البرقي (م 44٠‏ ه) 
٠٠7‏ يجمع البيان في تفسير القرآن ... الفضل بن الحسن الطبرسي (م041 ه) 
4 المستدرك على الصحيحين ... محمد بن عبداته المعروف بالحاكم (م0 2٠‏ ه) 
4 مسند أحمد ... أحمد بن حنيل (م١54؟‏ ه) 
٠‏ مصابيح الانوار ... عبدالته شير (م417؟١‏ ه) 
١‏ معجم مقاييس اللغة ... أحمد بن فارس ابن زكريا (م18؟ ه) 
المغازي ... محمد بن عمر الواقدي (م1١٠‏ ه) 
١7‏ مفاتيح الغيب ... فخر الدين الرازي (م7 50 ه) 
5 المفردات في غريب القرآن ... الراغب الاصفهاني, ابو القاسم الحسين بن محمد 
(م051ده) 
6 مفاهيم القرآن ... جعفر السبحاني (ولد عام/ا8 ١1‏ ه) 
١11‏ مقدمة ابن خلدون ... عبدالرحمن بن خلدون (م408 ه) 
7 مقالات الاسلاميين ... ابو الحسن على بن اساعيل الاشعري (م114؟1ه) 
4 الملل والنحل ... جعفر السبحاني (ولد عام/ ١١4‏ ه) 
8 الملل والنحل ... حمد بن عبدالكريم الشهرستاني (م04 ه) 
٠‏ من لا يحضره الفقيه ... الشيخ الصدوق (م١8؟‏ ه) 
١‏ الميزان في تفسير القران ... السيد محمد حسين الطباطبائي (م؟ ١4١‏ ه) 
١١7‏ ميزان الاعتدال ... محمد بن أحمد الذهبي (م48/اه) 


لاه 


(النون) 
7 نشأة الفكر الفلسفي في الاسلام ... على سامي النشار (معاصر) 
14 نظرية الامامة عند الشيعة الامامية ... حمود صبحي (معاصر) 
6- نقد المحصل ... فخر الدين الرازي (م707 ه) 
نبج البلاغة ... جمع: الشريف الرضي (م05+ ه) 
37 نهاية الاقدام ... محمد بن عبدالكريم الشهرستاني (م0148 ه) 
8 نهج الحق ... الحسن بن يوسف الحلي (م17/ ه) 
6- نهاية الدراية ... محمد حسين الاصفهاني (م١177‏ ه) 
3 النهاية في غريب الحديث والاثر ... ابن الاثير الجزري (م770 ه) 


(الواو) 
وسائل الشيعة ... محمد بن الحسن الحر العاملي (م4 ٠١١‏ ه) 


(الياء) 2 
اليواقيت والجواهر ... عبدالوهاب بن أحمد الشعراني (م977 ه) 


04 


(خزف الألف) 


أدم (عليه السلام): /31 448 3٠١13٠١‏ 


متسيس 
أزر: لاق. 
أبن سينا: 705, 0؟ 
أبن مردويه: ١9‏ 
أبن حجر: ١14‏ 
ابن قتيبه: ١74‏ 
ابن الخياط: ١69‏ 
ابن المرتضى: 758,377 109. 


ابن عباس 3777 3114 587/7719 


ابن سعد: .١318‏ 

واو قم 

ابن طاووس: /50. 

ابن فارس: 315 38٠‏ 1841. 
“ابن اي لخديب 46 


ابن المنذر: .١89‏ 

ابن حبان: .١59‏ 

ابن منده: .١89‏ 

ابو سنان: ؟1١5.‏ 

ابو الجارود: .75١5‏ 

ابو هريرة: ١89‏ 705 99؟5. 
ابو امامة الصحابي: .١757‏ 

ابو هاشم بن محمد بن الحنفية: ١غ.‏ 
ابو المعالمي الجويني: 686. 
ازوالآسرة الفول ب 11 
ابو عبيدة الجراح: 177. 

ابو بكر (الخليفة الأول): .١6‏ 
ابو هلال العسكري: .١77‏ 

ابو قتادة: 135. 

ابو حمزة الثالي: 75؟. 


ابو زهرة: اخرفة 


1: 


ابو اسحاق الإسفرائيني: 144. 

ابو لهب: "0١‏ 

ابو الحسن البصري: 17١‏ ١؟5.‏ 

ابو الحسن الأشعري: 75, لالا, 68, 9غ, 
لد شاد عد استخكين" 
كه اسشكيلض اد خف 
الال ولا الال ول كول 
لاحى نكل مول كور 

ابراهيم (عليه السلام): 3١ 5٠‏ اق 
اللاي لللياية 

ابليس (لعنه الله): .11١6 06٠١‏ 

ابان بن تغلب: ."8١‏ 

اسماعيل (عليه السلام): 545, 506٠0‏ 

.١78 إشعيا:‎ 

الأصبغ بن نباتة: 2.109 509. 

أم الحارث الأنصارية: .١117‏ 

أنس بن مالك: 984. 

اهريمن: لاة, .٠١‏ 

ايوب (عليه السلام): .١78‏ 

(حرف الباء) 

الباقلاني: 36١‏ لالالى 5ؤم, 

البخاري: 7٠١4 3١7‏ ه١٠73‏ 5091؟, 

البرقي: 187 /م14, ١١ل‏ اول 200 

براهما: 6؟. 

البزنطي: 5137. 
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البغدادي: 114. 

البلخي: 3937؟. 

.١49 البيهقي:‎ 

(حرف التاء) 

الترمذي: اا ل را ا 01 

التفتازاني: 23١١‏ الالا, الاا, لال 

00 

(حرف الثاء) 

الثعلبي: 87. 

ثوبان: 179. 

(حرف الجيم) 

جالوت: 8/. 

جابر الأنصاري: 48, .١7/9/‏ 

جان بول سارتر: 986؟51. 

الجرجاني: ١؟5؟.‏ 

الجصاص: /51. 

جعفر السبحاني: 5851. 

جمال الدين اسد آبادي: 585. 

جهم بن صفوان: .537١‏ 

الجويني (أبو المعالي): 74١ 316٠‏ الل 
0 

(حرف الحاء) 

الخائري: 708. 

الحاكم: 144 75139. 

الحجاج بن يوسف الثقفي: 101. 


حذيفة: غ١5.‏ 
حريز: 317 
حزقيال: .١79‏ 
حسن مكي: 59406. 


الحسن البصري: 35١‏ 378 56ل, 


اك لل 

الحسين بن فضل: 731915 7337؟. 
حفص بن قرط: 1937 7377,. 
حماد بن سلمة: ؟١5.‏ 


الحلى (العلامة): 134٠‏ 731/1175 ؤؤل, 


لخر يكرك 
الحميري: 4١؟.‏ 
حمزة بن حمران: 847؟. 
(حرف الخاء) 
الخطيب: 133. 
الخوئي (المحقق): 508. 
(حرف الدال) 
دانيال: 158 
داود (عليه السلام): 1/6 5/. 
الدراوردي: 118. 
(حرف الذال) 
علي الباق +2 
الذهبي: 51١‏ 
(حرف الراء) 


الرازي (فخر الدين): /753, 510 557, 
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دول الاى المت ١51ل"‏ ول 
لكل الال الا وا 
الراغب: 34138٠‏ ١؟57.‏ 
(حرف الزاي) 
الزبير: 178. 
الزتخشري: .١714‏ 
زيد بن وهب: 5 .5١‏ 
زين الدين الجبعي العاملي: 09؟. 
(حرف السين) 
سبأ: /171؟. 
السبزواري: ١‏ 306, 317/4. 
سراقة بن مالك بن جعشم: .5١4‏ 7١؟.‏ 
سليمان بن جعفر الجعفري: /501. 
سليمان المروزي: 5137. 
سليمان بن جرير: .58١‏ 
سليمان (علية السلام): 779. 
سيفا: 06؟. 
السيوطي: 179؟. 
(حرف الشين) 
الشعراني: 866, .58١‏ 
الشهرستاني: ١114‏ 751, 5514, /7717. 
الشيطان: 3٠‏ 64". 
(حرف الصاد) 
الصاحب بن عباد: 548. 
صدر المتأطين: 2739٠ 7٠١‏ 795 وءل 


لا 9.29 لمع" 5غ" اول 
54 

الصدوق: ”3 05٠ 5١‏ مغل كلال 
فب رف اف تغرف" 
مكل ؟ذأكل 555 "557 وى 
دنر شضة ذكرة 

(حرف الضاد) 

طزار ين عدر ا ا 

(حرف الطاء) 

.١59 الطبراني:‎ 

.١77 الطبري:‎ 

الطبرسي: 5*37. 

الطباطبائي: /اى وم كال ملاء مفى 
ال ا لكر النخرة 
4غ ذو" غلا ولا لل 
ارد احلكرة 

الطوسي (شيخ الطائفة): 1:968؟. 

(حرف العين) 

.١ 353 34 عائشة:‎ 

عباد بن سلييان الصيمري: 14؟. 

عبد الجبار (القاضي): 1١1‏ 508, 180, 
ال رض 7 ترفضرة تضفرة 

عبد الملك بن مروان: 6١5؟,‏ 509. 

عبد الله بن عبد العزيز بن باز: .١١9‏ 


عبد ال رحمن بن عوف: .١3717‏ 
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عبد الله بن عمر: ١57‏ 358 31553, 
ا الي 

عبد الله بن مطيع العدوي: 151. 

عبد الله بن عمرو بن العاص: .3١0‏ 

عبد الله بن طاهر: 7377 

عباية بن ربعي الأسدي: 508. 

عثهان بن عفان: .71١‏ 

.١10١ العرّى:‎ 

عطاء بن يسار: .١714‏ 

علي بن حاتم: '47. 

على بن سالم: 595 

عمرو بن 7 1. 

عمر بن عبد العزين 589 35٠‏ 551. 

علي سامي النشار: 1. 

عمران: 18. 

عمر بن الخطاب: 357 3517 3253 
حن فين 

عمران بن حصين: .5٠١ 705 5١8‏ 

عمر بن سعد بن أبي الوقاص: .١717‏ 

العياشي: 516" 

عيسى بن مريم: "الى لالا, 43 17,431 
4" 

عضد الدين الايجبي: 3777 595. 

(حرف الغين) 

الغزالي: 778. 


غستاف لوبون: 6؟. 

غيلان الدمشقي: 109. .57١‏ 
(حرف الفاء) 

."٠0 الفارابي:‎ 

الفضيل بن يسار: ؟15. 
الفضل بن سهل: /0”. 
الفلاس: .51١‏ 

.١0 فيشنو:‎ 

(حرف القاف) 

قتادة: 135. 

.5١5 القمي:‎ 

القوشجي: 119 77/7. 574. 
قيس بن المعتمر: 5 7١‏ 
(حرف الكاف) 

كعب الأحبار: /ا/ا١, .51١‏ 
الكليني: 145:14 01"؟. 
(حرف اللام) 

.16١ اللات:‎ 

لوثر: 1؟. 

(حرف الميم) 

المأمون: 04". 

يجحاهد: ؟211١.‏ 


محمد بن اسحاق: حكى 'ؤل لالذما. 


محمد بن أب عمير: لففرة 


محمد جواد البلاغي: 484. 

محمد باقر المجلسي: ,4١‏ 01؟. 

محمد حسين الاصفهاني: 7؟53. 

محمد عبده: 06 5717 741 2417ل 717 

لقره 

حيبي الدين الصافي: .١19‏ 

المبرد: 114. 

15٠0 3704 054 351/355 معاوية:‎ 

501 357٠ 509 ١74 معبد الجهني:‎ 

المقريزي: 1648 

المظطفر +2 

المفضل بن عمر: لاه7 

المفيد: 34٠‏ لااى 5لل, كحؤل أكل 
4" 

مسلم بن الحجاج القشيري: 5:5 ,5١5‏ 

الخرم 

موسى (عليه السلام): 78, 44. 2,014 
لاى «للى لإلل تت ااام 

.١74 منوح:‎ 

.١16١ المناة:‎ 

ميمون بن مروان: 5609 .51١١‏ 

(حرف النون) 

.51١ 176 النجار:‎ 

نروبي تر: 10. 


نرو: 50. 


و 


نوح (عليه السلام): ؟395, 396 ,5١5‏ 
7 ولق 

.5١ 4 النووي:‎ 

(حرف الطاء) 

هارون ‏ عليه السلام : /81؟. 

هبل: 37. 

هشام بن سالم: /181, 51١‏ 1917 7317. 

هشام بن الحكم: 39. 141. 

هشام بن عبد الملك: 109. 

51١ هام:‎ 

(حرف الواو) 

واصل بن عطاء: 7531١ 5١‏ 5515. 

الواقدي: 117. 

وزنون: 506. 

وهب بن منبه: .5١17 51١‏ 

(حرف الياء) 

يزدان: لاه .1٠١‏ 

يزيد بن معاوية: 315 .1١717/‏ 

يعقوب (عليه السلام): /91, .٠١ 0/3١15‏ 

يوسف (عليه السلام): /91, .٠١ 7,3٠١‏ 

يونس بن عبد الرحمن: 3781/3185 .75١14‏ 

يونس (عليه السلام): /3751 /1غ5, ١9ل‏ 
50١‏ 
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فهرس الفرق والديانات والمذاهب 


أئمة أهل البيت: وه . 4 ٠١‏ 01ل 
0520 ١1ل‏ زول الكل 
ككل خكلى عمل حزى لامى 
؟االى وكلى وكلى ازلء رول 
كال ككل وقول وول 

الاسلام: لاق اكلى مكل لول وى 

الأشاعرة: "ا" وللى للا 2٠‏ 28 45 
من كه لا وى ككى لاكى 
مكل على لكل الى ول 
لالاى الى وى لاحل كدى 
١٠ل‏ اول الكل شأكى لأكى 
حككل حكى الا ولاق ولاق 
كلا للاى للال كوم كزى 
"1ل حذنكت حول كل كول 
١0ل‏ ككس وال لولن الى 
ماك اول اول كول لاوم 


الإمامية: ع" هلا وه لام 57١‏ 777, 
رفن تي يضف اطنة لكا 
مك لخ تنل لرزل اول 

أهل الحديث: 356 وال ١الى‏ لالال, 
1 هك تك تل ور 

أهل السئة: وى ٠ولى‏ /ا/ال, 739 317ل 
كل مالكل كل الى 

أهل الكتاب: 3176 3754 704. 

البراهمة: 9 54 786, 50. 

البكرية: 6؟١.‏ 

البوذية: 8. 

الثنوية: 8 5ه 08. 

الجهمية: 117؟. 

الحنابلة: 77٠١‏ ولام 

الحميرية: 577. 

.58٠ 157 الخوارج:‎ 
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الزرادشتية: لاة. 

58٠ الزيدية:‎ 

الشيعة: ١٠6ى‏ الال الل الل لكل 
رفن اش ضف اخف دق 

.١١١ الصوفية:‎ 

الضرارية: 518, 516؟. 

العدلية: ١هفء‏ لاه ه١٠3‏ وى كآل 
يف ف كن 

.6١ الفقهاء:‎ 

الفلاسفة (الحكاء): 39 ,"٠‏ 715ل 
الى وغل وموك توك لاقل 
عل ومسل ككل وغل معلل 
4غ" ول 

القدرية: ,73١7‏ 4١ل,‏ وال كال اكلل 
رفش لض 

.١ 70,3717 31١ الكرّامية:‎ 

الكفار (الكافرون): 3194 196 9ا١5,‏ 
لل لوو 

المتكلمرن: 4 3١‏ وق لاف "اق وى 
د اط 1د اذ بره 
6" 

المجبرة (الجبرية): 357 358 48ولء 
ووكل اكلل أككل لأكل تلا 
لض رفس له 

.١1102:015 3١1 المجسمة والمشبّهة:‎ 

د 


المجوسية: 9. 
المسلمون: لاق فلل عق قلق 3٠٠١‏ 
65٠١‏ ١اكالى‏ لكلل وأللى ذأكل 
ككى لاكى لحكى أكحىمى للك 
لموك؟, .كل لكلل ككل 
المسيحية: 8 5١‏ 50. 
المشركون: ١ل‏ "اف لاه 3٠‏ ١ل‏ 4ل 
لالم كلل كلق ١17‏ ثىى كل غكل 
وعكل 55ل لوك نآ 
المعتزلة: "ا" 95, ,.2١ ,5٠‏ هم لاهة, 
و0 الال لول عكلى كقتلل 
حذل لاهك؟ لول اككىل غأال,, 
ه/؟, همك "5١‏ آل 
ير جرض” لرضفرة اإرضرة 
احدغرة 4 وال 
الكة 
المفوضة: لا ١1‏ 7/5 56ل 517 
المنافقون: 31617 31/7 536 55" 
المؤولة: .١77*‏ 
النجارية: 7576 576؟. 
النصرانية: 7؟, 515. 
النصارى: 5ك اكل لاللى ال الى 313 
الهزيلية: 517. 
الوثنية: 85 ؟, 649, 3375, ١الا.‏ 
اليهودية: 737 717937 


يي 
4 
؟غ؟ أوكلل 


«* 


51 


فهرس الشعوب والقبائل والأمم 


الرومان (أهل الروم): ؟5. 

آل فرعون: 3١17‏ 781 555. 

الحرب 5135 الك الى 

أهل الحجاز: /171. 

أهل الشام: 169 509. 

أهل اليمن: .1١١‏ 

بل إشرايلن ار خق وى 

بنو أمية: 509. 

بنو مروان: 7569.374 

المجوس: /9, 37317 513,514 

75١1 مزينة:‎ 

اليونانيون: /77. 

اليهود: 31 "ا اف ١ل‏ الال الل 
لف ا ا كنا 


نه 


فهرس الأماكن والوقائع 


أسيا: 64. 

البصرة: 819". 

البلقاء: ؟3. 

بقيع الغرقد: .5١9‏ 

الجمل: ؟١.‏ 

الحديبية: 56. 

.١11 حنين:‎ 

الشام: 35 358 3535 359 وال 
لل 

صفين: 169 5117. 

الري: /1517. 

شبه الجزيرة العر بية: 5517. 

العراق: 89؟, 7556. 
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الكوفة: 587. 

,٠٠١ 81 الكعبة:‎ 

مكة المكرمة 1 

المدينة المنورة: 157. 

ار 1 

التبروان: 157. 

الهند: /0. 

.١07/ همدان:‎ 

الجتة “لا على "لك ول لول 
قلسل الال ولاس ورا 

جبال الطملايا: .١١6‏ 

القيامة: ؟! 30٠١‏ وى "الال الال الال 
ني لذن 


الباب الرابع 
الصفات السلسة 
الموضوع الصفحة 
الصفات السللمية ا 0 
١‏ التوحيد ا ان و و في ا به 
التوحيد فى الذات : 
١‏ واحد : ليس له نظير ولا مثيل لفان بق هن مو دي به “ديه لور الاو اد يق و حرمو 3 1١‏ 
معنى كونه 0 اا ااا 
أدلة الوحدانية تعاوة اطي ون طق و اماو طن اوساو وم نالا 
١‏ التعدد يستلزم التركيب ا ار 11 
" - الوجود اللامتناهي لا يقبل التعدد كا 
“ - صرف الوجود لا يتثنى ولا يتكرر توا يدنك ولو رو الس وميك بالود ارا 
خرافة الكلنتت : الأب والابن وروح القدس ا 101 
تسرب خرافة التثليث إلى النصرانية بال ال مام لو اس لش 114 
القران ونفي التثليث امج و ب اقم دو و و 


الموضوع الصفحة 
؟ أحد : بسيط لا جزء له خارجاً ولا ذهناً 1 
التركيب الخارجى م للم ا ا 50 
التركيب العقلى او اخ ماين باخ وي 1 
التوحيد فى الصفات 
7 - صفاته عين ذاته وس ون ملاظ لاو فور ا 11 
الأول : نظرية المعتزلة : نيابة الذات عن الصفات 00 رض 
الثانى : نظرية الأشاعرة : زيادة الصفات على الذات ارس 
الثالث : نظرية الإمامية : عينية الصفات والذات 00000 
بساطة الذات وتعدد الصفات كيف يجتمعان ؟ م 
عينية الصفات والذات في النصوص الإسلامية ا و ا 5 
التوحيد فى الخالقية : 
: - لا خالق سوى الله ا ا ل 1 ماله 
نظرية الأشاعرة فى التوحيد في الخالقية ا 50 
تحليل نظرية الأشاعرة ‏ .... ا 
نظرية العدلية في التوحيد في الخالقية ا ل له 
النظام الإمكاني نظام الآنيات والمسنيات م ا ا ا انه 
الثنوية'بأشكالها المختلفة ال ا ا 010 
التوحيد في الربوبية : 
ه ‏ انحصار التدبير في الله سبحانه و م ك3 
حسن لحف اا 
أدلة التوحيد فى الربوبية و ل اه 
١‏ - التدبير لا ينفك عن الخلق و او ا 11 
؟ ‏ وحدة النظام دليل على وحدة المدبر اموا د مان الى انم لديف بوانت 197 
٠"‏ - القرآن والتوحيد في الربوبيّة ا قا الو كس سس ب اا 


الموضوع 
التوحيد في التدبير في أحاديث أئمة أهل البيت (ع) 


سؤال وجواب بش ا اها ل امع مرا رما وخ قا 
الملائكة وسائط في التذبير ا 0 


التوحيد فى الحاكمية : 
5 انحصار حق الحاكمية فى الله سبحانه .... 


التوحيد فى الطاعة : 
؛ ‏ انحصار حق الطاعة فى الله سبحانه 0١‏ 


التوحيد في التشريع : | 
م انحصار حق التقنين والتشر يع في الله سبحانه 


التوحيد في العبادة : 
4 لا معبود سوى الله وو أو ان و هات وف وا مها أو ف اق :116 


التعريف الثالث كاه و اوها مكاي ما 5 


زبدة المقال ا ا 0 


نتائج البحث ا ا ا ا 


الع 


...ا ما .ا ع٠‏ 6ه 


.وام م6 .ا 6ه 


وال.. 6.06 ه. 


واه .اوه ه ٠60‏ 


وأ.اواه 606 ه6٠‏ 


الموضوع ْ الصفحة 


الصفات السلبية : 
؟ - ليس بجسم ولا في جهة ولا محل . ولا حال ولا متحد . 


-١‏ ليس بجسم اط ل و ام لدم ا 4 ال ا ا ا 
١‏ - ليس في جهة ولا محل عد ل لبح ا و دا ارصن امم و نقتا 
- ليس حالا في شيء حرو علوي د ولط اال ا ا 
- ليس متحداً مع غيره اموت عبد وا اس ا بطر م 111 
الكتاب العزيز ونفي الجسميّة لطاب مو اد اما 
مكافحة علي (ع) القول بالتجسيم وخا قاط تا 
* - ليس محلا للحوادث ا 
5 - لا يقوم اللذة والألم بذاته 00 
ه ‏ إمتناع رؤية الله سبحانه او ا لي م اا 
ماهى حقيقة الرؤية 20000001 لما ب ل ا 
تقار فاشلة ا[ 0 
الأدلة العقلية للقائلين بالجواز دش و و ا م و كا 
الأدلة النقلية للقائلين بالرؤية توف كر د ارس قن وا ا و 
الوجه الأول 1 
الدافع إلى السؤال 000 
الوجه الثانى كان ا رن لوبت ارس ا الو ارو 1 
الآمر الأول + دور ميالة الرؤية ل ا 
الأمر الثاني : الرؤية في كلمات أهل البيت (ع) 0 
الرؤية القلبية ماله كول او اموا صر واد و مرو اق ل وي 160 
- ليست حقيقته معلومة لغيره ممو وان وأصيت ماكر الحرانرا لم ا 


الموضوع 


خاتمة 


أسماء الله تعالى فى الكتاب والسئة 


أسماؤه في الكتاب والسئة أو ءارولا جاه د اراد 
هل أسماء الله تعالى توقيفية لعل لوطع جاعري اردق 
المقام الأول : تفسير ما استدلوا به من الآية 000 
المقام الثاني : تجويز ما لم يوهم إطلاقه نقصا 0000 


الفصل الرابع : القضاء والقدر 0000 
القضاء والقدر ثاعاقاقاءد ةد ةد قد قاد قد قد .د ةد قا مد هاما هاما امه 
موقف النبي وأهل بيته وبعض الصحابة 20010 
التقدير هو الراسم للحياة عند المشركين 0 
الأمويون وتفسير القضاء بالجبر ا ا ال 


مصادر القضاء والقدر فى الكتاب والسئة 0 
التقدير والقضاء العلميان في الكتاب ا 
التقدير والقضاء العينيان في الكتاب 110111 
التقدير والقضاء في السئة الصحيحة 1520501 


تفسير التقدير والقضاء ا 55 
١‏ تفسير القدر والقضاء العينيين فق ليا الو زيف“ "لفك ب بو و عار وي 2 او 
التقدير مقدم على القضاء لز[ 1 000 
نكتتان يجب التنبيه عليهما انه ماه جم مر 
القضاء والقدر العينيان فوت د ا لق أو وق هر ابه اهز لما * اداه لها اانه 8 


السنن الإلهية في المجتمع البشري 1000 


؟ ‏ تفسير القدر والقضاء العلميين 1100000 


ع1 


.66.6 6ه 


الصفحة 


الموضوع 
أفعال العباد وعلمه الأزلى ود يها مما إن يكسيو يخود ل ا 


تمثيل خاطيء افا يون داورو فساو وج م ا 
أفعال العباد وإرادته الأزلية الف مرب بو 1 


القضاء والقدر في الصحاح والمسانيد 1 1 20117010 


عرض الروايات على الكتاب دوا 


الأحبار وإشاعة د ة القدر 52 ١‏ 8 .اقاوقاءد ةد عالدنا .ا لا. زا لم 
صل 
القدرية في الحديث النبوي ا 0 


التقدير وتشريع الأحكام 0 0 07 20 73 3 7 7 5 5 5 5 


البداء أو تغيير المصير بالأعمال الصالحة أو الطالحة 
الأمر الأول 38 تفسير لفظ البذاء م ل ا ا 


الأمر الثانى : إحاطة علمه بكل شىء ورم عي 
الأمر الثالث : الكتاب والسئة مليئان بالمجاز 505066 


الأمر الرابع : تغيير المصير بالأعمال الصالخة والطالحة 


القران وتأثير عمل الإنسان في تغيير مصيره 0 


الروايات وتأثيز العمل في تغيير المصير 20 
الأمر الخامس : إمكان النسخ في التشريع والتكوين . . 


حقيقة البدَاء فى ضوء الكتاب والسنة 000 


أمور يجب التنبيه عليها : 


١‏ - الأثر التربوي للبداء مفار مقر تراه الوم وار ا 
؟ - البداء ليس تغييراً في علمه ولا في إرادته سبحانه 200000 
٠‏ البداء في التقدير الموقوف لا المحتوم 00000000 
الأجَل والأجل المسمى عر قير احامكى ور اماع ا و ان 1 
5 ما يترتب على البَدَاء في مقام الإثبات ا و ا 
تبيين الحال في هذه الإخبارات الغيبية 001001000 


كلاع 


٠. 6. هه‎ ه٠.‎ 


١م‏ ماء ا عا. 


6م .د م6 06. 


الموضوع 


الفصل السادس : العدل الإلهى وأفعال العباد 0000 


العدل الإلهي وأفعال العباد 9ب 1 01011 
الأمر الأول : في كون المسألة عامة ا 2 
الأمر الثاني : في الجبر بأقسامه -ج0 210000 
الأمر الثالث : في الإختيار بألوانه 2 


6 ...د همه 


.مه 06م 


6.٠.‏ .06م 


الأمر الخامس : رؤوس المجبرة وأقطابها في العصور الإسلامية 


الأولى 1111111 


المقام الأول : في عموم القدرة 0 
الوجود حقيقة واحدة نماث امم ا مف امف ايك 
الأدلة العقلية على خلق الأعمال ولق بار قدو 2 
الدليل الأول ل ات ا ا 
الدليل الثاني. 1 0 2011010 
الدليل الثالث محا لدع ساود كان شب اخ 
الدليل الرابع اسان كن دقفن مكدو ا 1 
الدليل الخامس مخس وماباو و ارا تا مما م 
المقام الثاني : في حقيقة الكسب 000 
أ الكسب : وقوع الشيء من المكتسب له بقوة مُحدثة . . . . 


ب الكسب : إيجاده سبحانه الفعل مقارناً لإرادة العبد وقدرته 


الا 


.ماه 60 . 


.٠اثا.‏ م6 ه© 


الموضوع 


الصفحة 
إنكار الكسب من محققى الأشاعرة مل وف ان امو 1 
القرآن وخلق الأعمال . ال الا 
فعل واحد ينسب إلى الله وإلى العبد معاً 000 00001 
الأصل الثانى : علمه الأزلى المتعلق بأفعال العباد اق ا ا 
الأصل الثالث : إرادته الأزلية المتعلقة بأفعال العباد ا 
الجهة الأولى د لس با م سس لا ماج لوو ل 
الجهة الثانية لب البو و و ل و ا 18 
الجهة الثالثة 0 ا 0 0 0 0 
الجهة الرابعة “6 1 1[ [ز 1 اا 
الجهة الخامسة لوك اند طوق اممالرن او ضمكها امح كان إنيك اص 131 
الأصل الرابع : لزوم الفعل مع المرجح كه .55 
تشكيكات أخرى للأشاعرة فج خر ا ااقا ا الوا ا ا 
الجبر الفلسفي ب أ لوا امسر و 7 
الدليل الأول : وجود الشيء مقارن لوجوبه 00 
الدليل الثاني : الإرادة ليست إختيارية امسو مط ا 
الأجوبة المذكورة في المقام : 
الجواب الأول : لصدر المتألهين 1[11[3131710100000[أ0أا0 
الجواب الثاني : للمحقق الخراساني لوه مط ا و لم ا ل 
الجواب الثالث : للعلامة الحائري ام ساو لاد ل ا ا 7 
الجواب الرابع : للعلامة الطباطبائي مد السنالس مدد اا ا 
الجواب الخامس : للسيد المحقق الخوئي سو 1 
الجواب السادس : للسيد الإمام الخميني ا و 1 
الجبر المادي جع نض شع لماك اجو عا اسار ا ار ل 1116220 
الإنعتاق من القيود تحت غطاء الجبر ز[ز [ 0000| 
العوامل المكونة للشخصية اسلا ا كوا امام 


الموضوع الصفحة 


مناهج الإختيار 8 
١‏ الإختيار المعتزلي ا ا اا ا رش 


حاجة الممكن إلى العلّة تنحصر في حدوثه 2000 0 
تحليل هذا الأصل ونقده ا ري 
الوجه الأول اا 001010120211217 اا 
الوجه الثاني نوا ووه ل سج او السدوه الج م 111 
الوجه الثالث ون ا انج بن ره امم او 1 
الوجه الرابع لو تنو امت ذا قوواط ك و 71 
تمثيلان لإيضاح الحقيقة : اا ارخا 
التفويض في الكتاب والسنة ل الخ ا ا ا 1 
- الإختيار لدى الوجوديين ات “وض ا 
مناقشة النظرية ا 7 
الطبيعة العامة ار 
الطبيعة الخاصة ل ا ا 
الإختيار في مذهب الأمر بين الأمرين الم تلد الم 1 
الأمر الأول : الإمكان في الماهية غير الإمكان في الوجود ....511 
الأمر الثاني : ما هو المراد من قيام المعلول بعلته 2137 
الأمر الثالث : وحدة حقيقة الوجود يلازم التأثير في جميع 
المراتب لا 7 وال رتبار الم اراق الحو ع 1 1 
مثالين للأمر بين الأمرين : 
أ الله فاعل بالتسبيب والعبد بالمباشرة ا م كو ام 6 
ب - الفعل فعل العبد وفي الوقت نفسه فعل الله لود الل 2 
الأمر بين الأمرين في الكتاب والسنة 000 
رجوع الرازي إلى القول بالأمر بين الأمرين مو كفا الع 
إعتراف شيخ الأزهر بصحة هذه النظرية مضه ا امس و 1 
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الموضوع الصفحة 


أسئلة وأجوبة حول اختيار الإنسان ا 
السؤال الأول : هل الحسنة والسيئة من الله أو من العبد ؟ . 


السؤال الثاني : ما معنى السعاذة والشقاء الذاتيين 5 ماص ل 
تحليل. الشقاوة والسعادة في الآية والحديث 0 "الب بد سوم 


الجهة الأولى : في تقسيم الناس إلى شقي وسعيد و ا ا 
الجهة الثانية : في معنى الرواية المروية عن النبي (ص) ا 


الجهة الثالثة : في تحليل السعادة والشقاء من حيث الذاتية والإكتسابية 
تفسيم الإنسان إلى شقي وسعيد يز ز زد 00111 111 
تحليل لآية أحرى 0 


تحليل الإشكال 0 


السؤال الرابع : ما معنى كون الهداية والضلالة بيده سبحانه ؟ ... 


الهداية العامة 211111111131000 


أ الهداية العامة التكوينية ل ل 
ب - الهداية العامة التشريعية ل 


الهداية الخاصة ا ل 5" 


